۳:3 


استاد محمد قائینی/ برائت پزشک از ضمان ار تن حد مسافت موجب قصر/ یاسر قیصری‌نیا 


۰ ه«ِ۱1 ی 
استاد علی فاضلی/ فقه و انسان کامل خرن 1 درنگی در حرمت حلق لحیه/ علیرضا اعلایی 


مصاحبه با استاد رضا مختاری / احیای میراث فقهی / ۳ بررسی نجاست مسکرات/ غلامرضا احسنی 


بخشی از وصیت علامه حلی(ره) به فرزندش فخرالمحققین(ره) 


علیک بتعظیم الفقهاء و تکریم یی 
العلماء. فان رسول انه :2 قال: من آکرم فقیها مسلما 4 
لقی الّه تعالی بوم القيامة و هو عنه راض. و من آهان فقیها. ار ۲ 
مسلما لقی الته تعالی یوم القيامة و هو علیه غضبان. و جعل النظر الی ۲ 
۲ وحه العلماء عبادة و النظر الی باب العالم عبادة و محالسة العلماء عبادة. ۱ 
و علیک بکثرة الاحتهاد فی ازدیاد العلم و الفقه فی الدین: فان 
آمیرالمزمنین 2*: قال لولده: تفقه فی الدین فان الفقهاء ورئة الانبیاء" و 
# ان طالب العلم یستغفر له من فی السماوات و من فی الارض حتی ی ۵ 
#م الطیر فی جو السماء و الحوت فی البحر و ان الملاتکة هه مب 
تس نتضم أجنحتها لطالب العلم رضی ب. ۲ 


۸ مین 


۳ 


۱ بحارالائوان ج ۲ ص6۶ ح۱۲ 
۲ الوافی.ج ۲۱.ص ۲۳۵ 
۳ الفقیه ج 4 ص ۳۸۶ 


قواعد الأحکام فی معرفة الحلال و الحرام؛ ج ۰۱ ص: ۱۵۱ 


همست :زاس ابر آست- س افستاتم ار امسقان ات سوه تیلست سس | ات تست 
۱ 0 فرسالي نتز اضر بت سل نیا سر بای 


۰ 


۱۱۱ 


بیش شمارة دوم بهار ۱۳۹۱ 


صاحب امتیاز: معاونت پژوهشی مدرسهٌ فقهی امام محمد باقر 7 
مدیر مسئول: حمیدرضا وکیلی 
سردبیر: سید حسن موسوی. حصمم.200 11626 صمعقط 


همکار ان این شماره: داوود عابدی اردکانی علیمراد مهاجری: سید 
محمدحسین رکنی: مهدی روشنایی: محمد عبدا للهی, محمد جعفری: 
روح‌الله خشنود. محمد حسین مخبریان. 
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پیام کوتاه: ۱۱۴ ۳۰۰۰۱۷۲۳۷۰۰۰ 


نشبیه در ویرایش مطالبآژاد است. 
نقل مطالب نشیه باذکرمآخذ مجازاست 


اساتید 


مصاحبه | مقالات فضلاء 


سرمقاله | سید علی شبیری 


برائت پزشک از ضمان / استاد محمد قائینی 


فقه و انسان کامل / استاد علی فاضلی 


احیای میراث فقهی / مصاحبه با استاد رضا مختاری 


حد مسافت موجب قصر /یاسر قیصری‌نیا 
درنگی در حرمت حلق لحبه / علیرضا اعلایی 
بررسی نجاست مسکرات / غلامرضا احسنی 
بازدید از موّسسة رویان /ابالقاسم عسکری 


نظام مالکیت فکری/ابوالقاسم عسکری 


کتابخانه. موزه‌وم رک زاسنادمجلس‌شورای اسلامی 


آموزش استفاده از سبک‌ها در ۷۷۵۲4 روحا خشنود ۱۰۳ 


جدول اصطلاحات اصولی / سیداحمد حسینی 


جدول تخصصی عبارات قر آنی | سیداحمد حسینی 


راهنمای ندوین و ارسال مقالات 


۱۰ 
۱۱ 


رز 


سرمفاله 


و اگر نفس تو پذیرفتن جنین نتواند [که تعبداً یافته‌های پیشینیان را پپذیرد] و خواهد 


باشد؛ نه به شبهه‌ها در افتادن و حدال را بالا بردن. 
قطع خار< ۰ ۰ مد اقا مه 
مدیر مقطع خارج و پیش از اين که این راه را بیویی باید از خدای خود یاری جویی و برای توفیق 
استاد سطح خود روی بدو آری و آنچه تو را به شبهه‌ای دچار سازد یا به گمراهیات در اندازد. 
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واگذاری. 
ترجمه فرازی از نامه ۱ نهج البلاغه 


معاونت پژوهش مدرسه فقهی امام محمد باقر 7 در بدو تأسیس خود منشور اخلاقی‌ای را برای انجام پژوهش‌ها 
تنظیم کرد و این فراز از سخنان مولا علی 7 را به عنوان محور اساسی این منشور قرار داد. از دقت در این کلمات 
نورانی نکات مختلفی را می‌توان استفاده نمود؛ از جمله اينکه: 

هر تحقیقی در حوزه دین و دین‌شناسی پسندیده نیست. 

* محقق باید به منظور کشف حقیقت تحقیق کند نه مستند کردن آنچه را که صحیح می‌داند. 

* محقق باید با انگیزه الهی تحقیق دینی نماید. 

محقق نباید فقط به فهم خود اتکا نماید و باید برای رسیدن به حقیقت از خداوند متعال استعانت نماید. 
»گر نتیجه تحقیق به گونه‌ای باشد که موجب ایجاد شبهه در عقائد و رفتار و همچنین ایجاد خصومت در بین 
آحاد جامعه پا گروهی خاص از آن گرد وظیفة محقق است که برای آن تدبیر نماید و... 

بر این اساس یکی از ضابطه‌های اصلی پذیرش مقاله در فصل نامه تخصصی تا احتهاد علاوه بر علمیت مناسب» 
رعایت این منشور احلاقی است:! 

باوهشگران باید در فشضانی کاماد اراد به-دتیال کقفت: سففت باشتلة آما اگر یج یی به گرنه‌ای نود که 
برای جامعه و يا مخاطبین خاص خود مناسب نبود. باید تدابیری اندیشیده شود تا موجب سوء استفاده بدخواهان 
کایم درو 

بر این اساس تا اجتهاد حامی و پشتیبان نوآوری‌ها در عرص علم فقه می‌باشد؛ اما در عین حال درصدد ترویج 
شذوذات و خرق اجماعات و مسلمات نیست و از چاپ و نشر مقالاتی که منافات با مصالح عمومی جامعه دارد 
خودداری می‌نماید. 

به منظور اعتلای سطح علمی مقالات در این مجله باب نقد مقالات مفتوح است و چنانچه نقدی شایسته از 
فضلا و اساتید راجع به مقاله ای برسد در مجله چاپ خواهد شد. 

واضح است که تنها مرجع برای اخذ و مبنای عمل قرار دادن احکام شرعی مراجع عظام تقلید (دامت برکاتهم) 
می‌باشند و اگر مقاله‌ای حاوی حکم فقهی باشد. نباید به عنوان یک تکلیف يا توصیه برای خوانندگان تلقی گردد. 
در پایان از کلیه عزیزانی که ما را با ارشادات خود در مورد پیش شمارء اول راهنمایی نمودند. شپاسگزاری 
می‌نماييم.عمدة اشکالات طرح شده مربوط به ساختار شکلی مجله بود که بخش عمده‌ای از آن در این شماره 
اصلاح شده است. امیدواريم که با ادامةً حمایت فضلا و اساتید در اسرع وقت از نظر محتوایی به جایی برسیم که 
تا اجتهاد به صورت منبع و مرجعی مهم برای پژوهشگران در عرص فقه و اجتهاد در آید. 


۱. برای اطلاع کامل از مفاد این منشور می‌توانید به سایت مدرس فقهی امام محمد باقر 7 مراجعه نمایید: ۳046۲ 


یکی از مسائلی که در جامعةٌ پزشکی به شدت 


است. بحث ضمان پزشک در جنایات غیرعمدی 
است. به این صورت که اگر پزشک در جریان 
مداوای مریضی دچار سهو و اشتباهی شده و آن 
اشتباه منجر به جنایتی يا حتی مرگ مریض شود. 
آیا پزشک ضامن است؟ و يا اين که در مواردی 
می‌توان ذمةٌ پزشک را بریء دانست. 

در اين مقاله در پی آن هستیم راههای تبرئة 
پزشک را بررسی نماییم. جدای از تبری لفظی 
پرشکا که قطعا شک را اه مان رها مر شاف 
جهار راه دیگرنیز وجود دارد که پزشک را از 
ضمان تبرثه می‌کند: 

۱ قاعده اسان 

۲. قاعدة ارادةٌ اصلاح. 

۳ درخواست شخص مریض. 

۶ تبری معاطاتی. 


شرط رضایت مریض در درمان 

به سوال مهمی پاسخ دهیم و آن سوال این است 
۰ 
همراه اذیت شخص نیز می‌باشد. کاری نایسند و 
نکوهیده محسوب می‌شود و تنها چیزی که این 
امور را از عنوان تجسس نکوهیده خارج می‌کند و 
یج وا مطلعا وج می کند. رضایت شخص است؛ 
آیا بدون رضایت بیمار به هیچ عنوان نمی‌توان او 
را تحت درمان قرار دارد؟ و ثانیاً در چه مراحلی 
از درمان نیاز به کسب رضایت از بیمار می‌باشد؟ 


استاد محمد قائینی 


استاد درس خارج 


استاد راهنمای مقطع خارج 
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جدای از تبری لفظی پزشک که قطعا 
پزشک را از ضمان رها می‌سازد. 
چهار راه دیگرنیز وحود دارد که 
پزشک را از ضمان تبرئه می کند: 

۱. قاعدهة احسان 

۲ قاعدة اراد اصلاح 

۴ تبری معاطاتی 


جواب سوّال اول 

آیا اگر شخصی با رضایت تن به درمان نمی‌دهد. 
به هیچ عنوان نمی‌توان او را تحت مداوا قرار داد 
و در جسم او تصرف نمود و يا این که اين قانون 
عقلایی استثناهایی نیز دارد؟ 

تفراب این ات که این قاتیق ررشایت سا ی) 
چند استثنا دارد که عبارتند از: 

استثنای اول : مصلحت عامه 

در جایی که مصلحت عم جامعه اقتضا 
می‌کند. بدون رضایت. به اسرار شخص بیمار 
مراجعه شود و يا حتی برای درمان شخصی 
بدون رضایت او اقدام نمایند. در این صورت 
حاکم و متصدی جامعه. مجاز است که گروهی را 
مآمور کشف بیماری کند؛ هر چند خود شخص 
به این کار رضایت نداشته باشد. این نکته در 
مورد بیماری‌های خطرناک و مسری که احتمال 
سرایت به کل جامعه را دارد روشن‌تر است و 
دلیل این استثنا هم رعایت مصلحت عامهٌ اجتماع 
و ترجیح آن بر مصلحت و رضایت شخصی و 
جزی: شحضی تیمار. فی‌باشد: 

استننای دوم حفظ حیات مر بض 

در مواردی که حفظ حیات بیمار متوقف بر 
انجام عملیات پزشکی خاصی باشد» در این 
صورت نیز رضایت او در مشروعیت کار دخالت 
ندارد بلکه حفظ حیات او واجب می‌باشد و نیازی 
به رضایت او نیست. 

استثنای سوم: اعراض بیمار 

در بسیاری از موارد بعد از درمان ممکن است 
بقایایی از اجزای بدن بیمار مثل غده با عضو قطع 
شده‌ای از بیمار در محل باقی بماند که از آن تعبیر 


به اعراض بیمار نسبت به آن اجزا می‌کنيم. 

قر این موازونه. اتتاهی اد اه اسام را 
تختانت. با موازیتی, شیگر سا ند رخایت: ٩۱‏ 
بیمار ندارد. 


ننیحه 

جدای از این سه مورد (اعراض بیمان مصلحت 
عامه و حفظ حیات مریض) در بقیهٌ موارد و در 
تمام مراحلی که خواهد آمد. نیاز به کسب رضایت 
از بیمار است و پزشک بدون کسب رضایت از 
ان شش اقا ۱ 9تا 

پس از در نظر گرفتن این مقدمه که در غیر از 
رازه دک له کار شوضابت سمل اس ان 
مراحلی را که در سیر درمان وجود دارد و بحث 
رضایت در هر یک از این مراحل مطرح است. نیز 
ذکر شود و سپس از ضمان پزشک در این مراحل 


مر احل سه گانة درمان 


مرحلهة اول: تشخیص 

دز ینم موعله که افدام اول. اسکن. بح 
تشخیص بیماری است. ایا پزشی برای شناخت 
بیماری شخص نیاز به رضایت او دارد و باید در 
محدوده پذیرفته شده از طرف مریض اقدام نماید 
و یا این که در تشخیص بیماری می‌توان بدون 
اذل مریض عمل, کرد؟ 


مر حلةّدوم: معرفی به مراکز دیگر 

آیا پزشک در صورتی که تشخیص دهد مریض 
بایذ به مرکز خاصی مراجعه کند. می‌تواند بدون 
رضایت مریض. او را به آن مرکز بفرستد و کار 
درمان را ادامه دهد و يا این که در این مرحله نیز 
باید رضایت بیمار حاصل شود؟ 


مرحلةً سوم: درمان 

پس از این که پزشک. در مورد مریضن خود 
تشخیص خاصی داد. ایا برای شروع درمان. 
گرفتن اجازه‌ای جداگانه از او ضرورت دارد یا 
بدون اجازه می‌تواند اقدام به درمان مریض نماید؟ 
این مرحلهٌ درمان دو حالت متفاوت دارد که در 


حکم نیز متفاو تند: 


الف. درمان در مواردی که احتمال خطر 

جانی وجود ندارد: 

در این حالت جون ترک درمان» گناه محسوبت 
نمی‌شود. سژال از اشتراط رضایت مریض مطرح 
عافد پود: دی این بفالت هر چله از دیل حقوانی 
و پزشکی رایج در دنیا درمان را مشروط به 
رضایت می‌دانند. ولی از جهت فقهی رضایت 
شرط نیست به جهت وجود قاعده احسان. البته به 
شرطی که بیماری یک راه درمان مشخصی داشته 
پاست قر اکن این شرط وجود داشت. درمان احسان 
به بیمار است و ضرورتی به رضایت بیمار ندارد. 
الق اتضای ارم بر قلبیر رتست و طلی 
بیمار می‌باشد. 


ب) درمان در موارد که احتمال خطر 

جانی وجود دارد: 

در این حالت که در صورت عدم اقدام در 
جهت درمان مریض, احتمال خطر جانی وجود 
دارد. فتوای مشهور این است که درمان به هیچ 
وجه موقوف به رضایت بیمار نیست چون در این 
شالت سفظ. یی هه واتضب. امک وت 
اگر مریض اقدام نکند واجب است پزشک او را 
تخت درقان فران ذهت النقد فر انج ال تیر از 
جهت فوانین فعلی شرط رضایت وجود دارد ولی 
از جهت فقهی رضایت شرط نیست. 


ضرورت تبری پزشک از ضمان 
یکی از مشکلاتی که در سیر مراحل درمان 
وجود دارد این است که اک در این سیر به 
جهت‌های مختلف به طور ناخواسته جنایتی بر 
مریض واقع شد. پزشک که عامل این جنایت و 
نقص بوده است. در چه حالتی ضامن است و در 
چه صورتی ضامن نخواهد بود؟ 

البته باید این بحث را روشن کرد که در صورتی 
که تشک سنا مراتکب ابرم مان شود ی باقن 
به جهت کوتاهی مرتکب این جنایت شود. ضامن 
است و از طرف دیگر اگر پزشک قبل از اقدام 
به صورت لفظی از ضمان احتمالی برائت جسته 
باشد. ضامن نقص نخواهد بود؛ لذا بحث اصلی 
این است که در غیر از اين موارد ایا پزشک ضامن 


جنایت هست يا نیست؟ 


جدای از این سه مورد (اعراض بیمار. 
مصلحت عامه و حفظ حیات مربض) 


در بقية موارد و در تمام مراحلی که 
خواهد آمد. نیاز به کسب رضایت 

از بیمار است و پزشک بدون کسب 
رضایت از بیمار حق اقدامی را ندارد 


برای جواب به این سوال باید مراحلی را که 
ممکن است این مسئله در آنها مطرح باشد. 
روشن شود تا خلطی بین حالت‌های مختلة 
صورت که 


مرحله اول: تشخیص 

اگر پزشک اصلا اقدام به درمان ننموده است و 
پزشک در مورد دارو هیچ گونه پیشنهادی نداده 
است؛ بلکه تنها تشخیص بیماری ۳ عهده‌دار 
است و بعد از بررسی بیماری» تشخیص خود 
و مشکلی به وجود آورد. آیا پزشک که تنها در 
تشخیص بیماری نقش داشته است به فرض عدم 
تبری از ضمان ضامن نقص وارده است پا خیر؟ 


مرحلةٌ دوم: پیشنهاد دارو 

در اين مرحله پزشک هم بیماری را تشخیص 
می‌دهد و هم نوع دارو را مشخص می‌کند؛ ولی 
مباشر در استفاده دارو نمی‌باشد. مثلا پا خود 
مریض استفاده کرده پا این که توسط پرستار. 
برای مریض به کار رفته است. در این صورت 
که بعد از استفاده از دارو نقصی رخ داده است. 
پزشک در صورت عدم تبری از ضمان. ایا ضامن 
نقص وارده می‌باشد پا خیر؟ 


مرحلة سوم: مباشرت در درمان 
را داده است و هم دارو را پيشنهاد کرده و هم 


فارگ ادن فرمان داشنه است تال اگر ابخ وروت 


۳ این مراحل را مرحوم سید محمد کاظم یزدی (ره)در عروه 
ذکر نموده است (العروة الوثقی (المحشی)؛ ج ‏ ص: ۷) 


ما 
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در خصوص ضمان پزشک روایاتی 
نیز وارد شده است که ناظر به همان 
قاعدهٌ عقلابی است در یکی از اين 
روایات سکونی از امام صادق 7 نقل 
می‌کند که ایشان فرمودند: 

«من تطبب او تبیطر فلیأَخذ البراءة 
من ولیه و الا فهو له ضامن.» 

این روابت دلالت دارد که پزشک 
بدون اخذ برائت ضامن است که البته 
اطلاق این دلیل بابد مورد بررسی 
قا ک اا ار 


منجر به جنایتی شود. آیا پزشک ضامن است؟ 
از پزشک مراحل قبل انجام شود. مثلا جنایت 
جراحی را پزشک دیگری پيشنهاد کرده باشد. 
در ایزخ صورت اگز اصل مر امحین به صلاح 
نباشد» آیا پزشک ضامن است یا خیر؟ 


مرحلةٌ جهارم: اشتباه در عمل مباشری 
این مر حله به این صورت است که مراحل 
پیشین به خوبی و به درستی بدون هیچ اشتباهی 
انجام شده است؛ ولی در مرحلة نهایی مثلا در 
جراحی به صورت سهوی و جدای از مراحل 
گذشته, اشتباهی پیش آمد که منجر به نقص عضو 
پا مرگ شخص شد. آیا در این حالت پزشک 
مباشر جنایت در صورتی که تبری از ضمان 
نکرده باشد. ضامن است یا خیر؟ 


بر ر سی ادله در مساله 

ایتها مراردی است. که بحت ضمان در آنها 
مطرح است. حال به طور کلی باید به سژال طرح 
شده جواب داد که ایا در صورتی که نقصی وافقع 
شود و پزشک تبری از ضمان نکرده باشد. ضامن 
است يا خیر؟ 


قاعدهُ او لیه: ضمان 
در هر جنایتی که رخ می دهد از جمله در درمان 
مریض قاعدءهٌ اولیة فقهی و عقلایی ضمان است: 
اک از کین صایتی سوه خامن است نت اکز 
شخص نابالغ باشد. بر طبق همین قاعده است که 
اگر کسی حتی در خواب مرتکب جنایتی شود. 
تسیک به ان ضامن خواهد بود. 
وارد تستل 8 انش که ناظر به همان قاعده عقلایی 
اسنت: دز یک از این روایات سکونی از امام 
صادق 7 نقل می‌کند که ایشان فرمودند: 
من تطبب اوتبیطرفلیاًخذ البراءة من ولیه و الا 
فهوله ضامن.؛ 


این روایت دلالت دارد که پزشک بدون اخحذ 
برائت ضامن است که البته اطلاق این دلیل باید 
موق برس قوار کرد تا اماتانش روش سوق 
در قبال این قاعده اولیه که حکم به ضمان 
می‌کند. ۶ مورد وجود دارد که حکم به عدم 
ضمان می‌شود و قاعده اولیة تخصیص می‌خورد: 
۱. مورد قاعده احسان 

اين قاعده که از ی شريفة (لیس‌عل‌المحسنین 
(سبیل ) اخحذ شده است اقتضا دارد که اگر کسی 
به جهت احسان به دیگری باعث اتلافی شد. 
ضامن نباشد. مثلاً کسی که به جهت خاموش 
کردن آتش خانةٌ شخصی مجبور به شکستن در 
خانه می‌شود. نسبت به این اتلاف ضامن نیست 
جون این شخص محسن بوده است. 

حال اگر پزشکی تنها به جهت نیکی و احسات 
به مریض اقدامی کرد و مشکل نیز حل شد. ولی 
در ضمن. مجبور به ایجاد نقصی در بیمار شد. در 
این جا این پزشک ضامن نخواهد بود؛ البته این از 
جهت اثباتی. در جایی خواهد بود که برای درمان 
بیمار راه حل مشخصی وجود داشته باشد. 


۲ مورد قاعده اصلاح 
این قاعده که گاهی با قاعدهٌ احسان اشتباه 
می‌شود. در جایی است که شخص به جهت 


۲. کافی, ج ۷ ص ۳۹۶ باب ضمان الطبیب والبیمار 


یبن 
می‌شود و به هدف نمی‌رسد و در واقع موفق به 
اسان نشده است؛ ولی از جهت فاعل و نیت 
او. خسن وجود داشته است؛ یعنی در این قاعده 
به حلاف قاعدهٌ احسان که در کنار خسن فاعل. 
خسن فعلی هم وجود دارد. تنها خسن فاعلی 
وجود دارد؛ ولی از جهت فعل افساد و منجر به 
اتاحفای تقضی, شاه اسق: 

این قاعده اقتضا دارد که این پزشک نیز ضامن 
نباشد حتی اگر برائت از ضمان نیز احذ نکرده 
باشد. دلیل این قاعده هم برخی روایات" جدای 
از ادلهٌ قاعدهٌ احسان است. 


اصلاح اقدامی 


۳ درخواست خود بیمار برای درمان 
اگر در موردی خود بیمار عملا به پزشک 
مراجعه کرده و از پزشک مورد خاصی را مطالبه 
می‌نماید. مثلا اصرار دارد که خالی که در بدن 
انسگه وا راعی. کقنیر هن اب شرت تن کر 
پزشک تبری نکند. ضامن نخواهد بود. 

به این حکم عدم ضمان در این ن حالت فقهایی 
مثل مرحوم سید در عروه. مرحوم آقای خویی و 
حضرت امام تصریح کرده‌اند. 


۴ تبری معاطاتی 

یکی از نکات عامی که می‌توان گفت پزشک 
به جهت آن بدون تبری هم ضامن نخواهد بود 
نکتَهٌ برائت معاطاتی است. در سراسر فقه در 
مورد انشائات چند گونه انشاء وجود دارد که به 
عینه در مورد برائت از ضمان نیز جاری می‌شود. 
لذا در مورد تبری نیز ۳ نوع تبری وجود دارد: 
الف) برائت قولی و لفظی که پزشک با لفظ از 
ضمان برائت می‌جوید پا بیمار می‌گوید که در 
صورت حدوتث نقصی شما ضامن نیستید. 

ب) برائت نوشتاری و کتبی که امروزه در 
بیمارستان‌ها رایج است. 

ج) برائت معاطاتی 

یعنی امر دیگری که در انشائات پذیرفته شده 


۳ مُحَمَدُ بنْ الحسن الصفارْعَن ایراهيم عَن الوفل عَن 
السکونی عَنْ جَنفر عَن آبیه 7 آن رجلا شرّد له بعیران 
ها رجل رما فی بل فاختتق أَحَهُمَا و مَاتَ 
رف لک الی عَلی 7فلم یضمتهُ و قال نما را لاضلاح. 
تهذیب الأحکام ج ۱۰ ص ۳۱۵ 


در سراسر فقه در مورد انشائات چند 
گونه انشاء وجود دارد که به عینه 

در مورد برائت از ضمان نیز جاری 
می‌شود. لذا در مورد تبری نیز ۳ نوع 
تبری وجود دارد: 

الف) برائت قولی و لفظی که پزشک 
با لفظ از ضمان برائت می‌جوید با 
بیمار می‌گوید که در صورت حدوث 
ب) برائت نوشتاری و کتبی که امروزه 
در بیمارستان‌ها رایج است. 

ج) برائت معاطانی 


انسگاه,یخت متاطانق. فر راشافات استاق هجیه 
نیز شیوع داشته باشد. نوع معاملات به حهت 
ینکه کمتر آنها به قول ختم می‌شود. به صورت 
غیر لفظی جاری می‌شوند. همین نکته در برائت 
ز ضمان نیز جاری می‌شود به این صورت که 
بسیاری از مراجعات بیماران به پزشک مبتنی بر 


براء معاطاتی است؛ یعنی پذیرش پزشک و رجوع 
بیمار به او مستبطن ابراء پزشک خواهد بود. 
سوّال 

در اینجا ممکن است سوالی طرح شود که بر 
طبق روایت سکونی. حضرت پزشک را بدون 
اخذ برائت ضامن می‌داند. با توجه به این که در 
ان وان شوه برافتهساطاتی ورد داش ات 
غلبه نیز با همین نوع بوده است. این روایت در 
موارد وجود برائت معاطاتی نیز حکم به ضمان 
کرده است و التزام به تخصیص نیز منجر به 
تخصیص اکثر خواهد شد. 

جواب 

در جواب از این اشکال باید گفت روایت 
سکونی در صدد اثبات سببی برای ضمان جدای 
از اسباب عقلایی و متعارف نیست؛ بلکه این متن 
در پی آن است که ضمانت را در موارد وجود 
مقتضی با مانع برائت مرتفع نماید به تعبیری 


فیگز: این زوایت. ضر صدد. ایانت. سبست: مطلق 
معالجات برای ضمان نبوده تا برائت را در 
تمامی آن موارد منشأً ارتفاع ضمان قرار دهد؛ 
بلکه منظور از روایت عدم مانعیت طبابت و قصد 
علاج از ضمان و عدم تأثیر آن در برائت مطلق 
است و چنانچه پزشک در موارد وجود مقتضی 
برای ضمان بخواهد از ضمان رهایی یابد. باید 
از ضمان تبری نماید؛ حال تبری به چه صورت 
محقق می‌شود و در وقوع آن لفظ و کتابت معتبر 
است پا معاطات کافی است. نه تنها روایت نفی 
کفایت نکرده؛ بلکه اطلاق روایت نسبت به اخحذ 
برائت دلیل بر کفایت معاطات می‌باشد. 


سوّال 

تفاوت برائت معاطاتی و برائت ارنکازی 
چیست؟ آیا تعبیر به ارتکازی بودن این برائت 
بهتر نیست؟ همان طور که برخی از مراجع کار 
کردن زن در خانةٌ مرد را طبق شرط ارتکازی لازم 
می‌دانند؟ 


جواب 
معاطات اصطلاحی فقهی بلکه حقوقی است و 


صحت انشاء نیست. 


آخوند ملا زین‌العابدین سلماسی از شاگردان برجستة 
رم لذا من دوباره خدمت ایشان رسیده و سوال طلاب را عرضه داشتم. آن جناب فرمود: با آن ۸ 


[ 


ر که من در غالب شب‌ها در کوچه‌های نجف می‌گردم. هرگز نشنیدم که صدای این 
هَّ ‌ 


طلاب در نیمه شب به تضرع و زاری و مناجات بلند شود. چنین طالبان ب 


استاد سطح 


و سارک ل 


مقدمه 

انسان همانند خیلی از پدیده‌های هستی در حال 
حرکت است و از حرکت او سه مفهوم صحت. 
کمال و عیب. پدید می‌اید و با توجه به این که 
اختیار و ارادهٌ او در این سه ویژگی تأثیر گذارند. 
شناخت انسان و شناخت راه‌های پدید آمدن کمال 
و نقص در او از ضروریات زندگی اوست. انسان 
کامل کیست و راهکار تحقق آن کدام است؟ این دو 
سوالی است که برای همگان مطرح است. در این 
وجیزه به این دو سال پاسخ خواهیم داد و سپس 
جایگاه علم فقه را در تکامل انسان بیان خواهیم 
کرد. مقصد اصلی رساله. تعیین نقش شریعت و بیان 
حضور آن در تمام مراحل تکاملی انسان است. بنابر 
این در سه فصل سخن خواهیم گفت. 


ست‌اول 


فصل اول: انسان کامل کیست؟ 

انسان همانند دیگر اجزاء طبیعت. استعدادهایی 
دارد که طبیعت محل ظهور و فعلیت آن‌ها است؛ 
استعداد کشف طبیعت (< علم) و تسلط بر آن 
(< قدرت). استعداد اخلاقی زیستن استعداد 
جاودانگی, استعدادهای حیوانی با دامن وسیع آن و 
ده‌ها استعداد دیگر. 

از طرف دیگر به حکم برهان, قرآن و تجربه‌های 
علمی. از هر موجودی کمال خاصی مورد نظر است 
مثلا میوه دو استعداد گندیدن و رسیدن را دارد؛ 
ولی ما رسیدن را از آن قصد می‌کنيم. کمال انسان در 


پروهس فش یی 
استاد علی فاضلی هیدجی 


استاد راهنمای مقطع خارج 
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م 
: 
> 
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شناخت انسان و شناخت راه‌های 
پدید آمدن کمال و نقص در او از 
ضروریات زندگی اوست. انسان کامل 
کیست و راهکار تحقق آن کدام 
است؟ این دو سوّالی است که برای 
همگان مطرح است. جایگاه علم فقه 
تا ۱ 


حدایث «الدنبا مزرعة الا خرة)۱ و آیٌ شریفة (من 
کان‌پرید حرث الا خرة نزدله نی سحرثه ومن کان پرید حرث 
نا آوته‌سنهاومالهف الا خرمن نصیب )۲ به روشنی 
به. انتجداد اسان و امکان پرووش و شکزفایی از 
اشاره می‌کنند. 
ابتذا دیدگاه‌های مختلف. را در این باره مروز 
می‌کنیم: 
الف) دید گاه فلاسفه 
فیلسوفان عقیده دارند که حکمت نظری و عملی 
کمال مقصود از انسان است و انسان کامل مساوی 
است با انسان حکیم. حکمت و يا فلسفه نوعی 
آگاهی از اندام کلی هستی است یعنی آغاز. انجام 
و مراتب هستی را دانستن. در این تفسیر فلسفه در 
مقابل علم قرار می‌گیرد. علم آگاهی از جزئیات عالم 
و فلسفه آگاهی از کلیات آن است." 
عبارت «صيرورة الانسان عالما عقلیا مضاهیا للعالم 
العینی»* در این مکتب تفسیر دقیقی از انسان کامل 
است. یی سیثا دز الهیات شفا هی گوند: 
کمال مخصوص نفس ناطقه آن است که 
خود یک عالم عقلی شود در حالی که 
صورت‌های همه عالم و نظام معقول و 
خیری که بر همه فائض می گردد. در او 
ترسیم شود و کامل‌ترین مردم کسی است 
که نقسن, او از نظر عقلی به: فعلیت رسیاده 
و فضایل علمی و اخلاقی در او کامل شود 
و او کامل‌ترین کسی است که برای مقام 


۱. ر.ک: عوالی اللالی ۰۱ ۳۹۷ 

۲ شوری, ۲۰ 

۳ ر.ک: انسان کامل» مطهری ٩٩‏ 
۳1 و گوهر مراد. ۳۳ 


نبوت مستعد بوده است." 


چهار مرحلهُ عقل هیولائی» عقل بالملکه. عقل 
بالفعل و عقل مستفاد. مراحل تکامل عقللی انسان 
است. عقل مستفاد مرحله‌ای است که حکیم بدون 
فکر و يا یادگیری و فقط با قدرت حدس حقائق 
هستی را درک می‌کند. بالاترین جلوهة نبوت همین 
مرحله است و شایسته است قوه قدسی نامیده شود.؟ 
حکمت عملی را نیز چنین توضیح داده‌اند که 
انسان همانند آب دریا که جزر و مد دارد گرایش‌های 
مختلفی دارد و به هر سمت کشیده می‌شود. گاه 
فقط دنیا؛ گاه فقط آخرت و گاهی آزادی و استقلال 
تمام همت اوست. گاهی همه کمال را در خحدمت 
به خلق می‌داند. گاه مهر و گاه غضب و.... اگر همه 
گرایش‌ها زیر حکومت عقل درایند و سه فضیلت 
عفت. حکمت و شجاعت که متعموطا عدالت 
نامیده می‌شوند- محقق شوند. انسان کامل محقق 
تیاه اس نف کر لین وتا عضفی اشانی .وب 
انسانی و سلطان علم و خليفة الله در زمین است." 
ایات و احادیث مربوط به علم و عقل که بیشترین 
تأکیدات را دارند و خصوصاً احادیثی به زبان «فعش 
غلب عقله شهوته فهو خی‌من اللانکه)" و یا آیاتی 
مثل (واعبدريك حق‌باتيك‌لیقین )* مبنای این نظریه 
می‌توانند قرار گیرند. 

خلاصه این که در فلسفه. هستی انسان همان عقل 
معرفی می‌شود و مقصود از عقل. معنای فلسفی 
آن یعنی آگاهی از آغاز و انجام و حرکت هستی 
مراد: اشته این گروه اسان را تیة هآ کاهی تسین 
۱۳ 


ب) دیدگاه عرفا 

تیفهرین ستحم کر رابطه با انسان کامل با عارفان 
دارند تا جایی که گاهی تمام عرفان همان تفسیر 
انسان کامل معرفی می‌شود. از نظر آنان تمام هویت 
و حقیقت انسان روح و دل اوست و کمالش در لقاء 


۵ مقالٌ ٩‏ فصل ۷ ص ۲۵ 1۳۵ 

و ۳ 
۷ شفام ۱۰ فصل ۵ ص 1۵5۵ 

۸ علل الشرایم ب ٩‏ ص 64 الوسائل ۸۱۱ ۱2۶ 
٩‏ الحج ٩٩‏ 

۰. یادداشت های استاد مطهری» ج ۱ ص ۳۰۷ 


اللّه و فنا در ذات مقدس او می‌باشد. در اینجا با بیان 
نکاتی به تفسیر این نظربه می‌پردازيم: 

۱. هر انسانی بالقوه انسان کامل است و مثال انسان 
در جهان هستی. مثال میوه شیرین یک درخت است. 
پذن شاخه و برگ» گرچه اصل میوه‌اند؛ ولی همه 
طفیل وجود اویند. 

پس به صورت عالم اصغر توئی 

پس به معنا عالم اکبر توئی 

۱ 
خداوند او را کون جامع افریده است و او برزخ 
میان وجوب و امکان بوده و واسطهٌ فیض خداوند 
بر تمام هستی است." انسان کامل؛ همان عین ثابت 
است که با او اول به آخر متصل می‌شود و او با هم 
موجودات معیت قَبومی ی 
است و به مقام «کُن» و فاعلیت الهی رسیده است؛ 
یعنی با اراده و همت خویش حقائقی را می‌آفریند؛ 
همچنان که انسان‌های معمولی در خیال خویش 
صورت‌هایی را هی اف بت ۷ 

توضیح کمال انسان از منظر عرفا چنیز است: 

تمام هستی» جلوه‌ها و تعینات خداوند است و 
جز او در هستی هیچ چیزی نیست. انسان در ابتدای 
راه این تعین‌ها و جزئیت را می‌بیند و اگر منازل 
هر چه هست خداوند است و تمام هستی جلوه‌های 
شهودی این حقیقت نائل می‌شود؛ یعنی تمام هستی 
را یک واحد می‌بیند که خود نیز جزئی از آن است. 
بهترین مثال. رسیدن قطرة آبه به: قریاستگ قطره 
و دریا غیر از هم. ولی عین هم هستند. اگر انسان 
از قیود. جزئیت و تعینات جدا شد و به اطلاق و 
کلیت رسید. انسان کاملی شده اتتت: فیصری در 
ِ«ِ«ِ 


۱ نقد النصوص, ٩۷‏ 

۲. مصباح الهدایه. ص 14 

کشت الاشراق مجبوزخة مصفات. ۲ ۲۶۲ بر اتبان 
کامل از دیدگاه نهج البلاغه» حسن زادهٌ املی. ص ۲۲۰ 


شهودی به وحدت هستی و فانی شدن در آن است.* 
پس مکتب عرفان سه چیز است: 
۳ 
جناب حضرت حق را دوئی نیست 
در ان حضرت من و ما و توئی نیست 
من و ما و تو و او هست یک چیز 
که در وحدت نباشد هیچ تمییز" 
۲. رو مجرد شود مجرد را ببین 
۳ 
از عافی و مق هس ال قارع 
تو خود حجاب خودی حافظ از میان برخیز 
ویژگی‌های انسان کامل از نظر عرفا 
انسان کامل از دیدگاه عرفا دارای ویژگی‌هایی 
انیت 
. بالاترین مقام انسان کامل, ولایت الهی است و 
او ولی الثّه است. تمام ولایت الهی در او ظهور پیدا 
کرده و در هم عالم تصرف می‌کند. ای شريفة (وما 
رمیت |ذرمیت ولکن‌اشرمی )۳ و احادیثی مثل «والله 
ماقلمت بابا مخ بقوة جسدائیه بل قلمانقوة امید:۱۳ به 
همین معنی تفسیر می‌شوند. حدیث قرب نوافل در 
این بحث. ورد و ذکر تمام 
۲ یکی از ویژگی‌هایی که از مقام ولایت نشأت 
می‌گیرد. علم غیب است و ولی از شریعت. طریقت 
و حقیقت خبر می‌دهد؛ بلکه او این معارف را 
به جبرئیل تعلیم می‌دهد تا جبرئیل آن را به بدن 
عنصری ولی و نبی نازل کند و از همین روست 
که علی 7 معلم جبرئیل است.* ذا عرفا معتقدند 
وی نهر را ج تین تج بت 
محمدیه (اول تعین خداوند) می‌گیرد.۲ 


خار فان اس ۷ 


ج) مکاتب دیگر 

در دنیای کنونی نظریات دیگری نیز در رابطه با 
انسان کامل وجود دارد که کین از معروف‌ترین 
آنهاء مکتب قدرت استت. کمال اسان در قدرت و 


۶ مقدمهٌ قیصری: الفصا الاول فی الجمع 
۵ گلشن راز. 

1 الانفال ۱۷. 

۷ شرح ابن ابی الحدید ۵. ۷. 

.۱۷۱ اشتیانی تعلیقه رسائل قیصری» ص‎ .٩ 
.۱۳۶ فصوص ص ۱۲ و‎ ۰ 


م 


فقه وانسان کامل 


۱۱ 
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خی 
_ 


تباناتی اوستا وشن تب نساوش با قدرت اسکه 
هر کاری که از انسان پیروز سر زند. همان حقیقت 
علدالت است.. تبهه: عانقمتن:. لمات ی ماکناولن 
فیلسوف ایتانیایی بر این عقیده اند. 

بیکن دانشمند وس بر همین اساس. 
تفسیرجدیدی از علم ارائه کرد که تمام تمدن امروز 
بشر را دگرگون کرد. دیگران می‌گفتند علم یعنی 
کشف حقیقت. ولی او گفت: علم یعنی تسلط بر 
طبیعت و علم فقط وسیله است برای زندگی برتر. 
او شعار دانایی برای توانایی را مطرح کرد." 

کر اساک رشق هل نتاس مان اسانی فد 
محبت و جامعه بی‌طبقه است. چیزی که امروزه 
گاهی به انسان‌گرایی تعبیر می‌شود و گاهی شعر 
معروف سعدی «عبادت بجز خدمت خلق نیست. به 
تسبیح و سجاده و دلق نیست» به همین معنی تفسیر 
می‌شود. عالی‌ترین نوشته در این‌باره «اویانی شادها» 
است و برای رسیدن به این مقام به معرفت النفس و 


۲ 


ریاضت با کل می‌شود.! 


د) کمال انسان از دیدگاه قر آن کریم و 


معارف اهل بیت : در چیست؟ 

قرآن در راه تکامل انسان بر اين عناوین تأکید 
کرده است: 

* ایمان 

» علم و آگاهی 


* قدرت و ولایت 

* طهارت و سلامت روحی 

محبت 

۶ زهد 

عبودیت 

عمل صالح و تلاش 
می‌پردازيم. 


ایمان 


بدون تردید به نظر قرآن کریم ایمان رکن اساسی 
و شتت:زترین, اسیاب: بجر کنت تکاملین انسان. است: 


الذین آمنوا و عماوا الصاات طوبی لهم و حسن 


۲مظه عاقیان کاما بسن ۲۲۸ 


ات۳ 
(یوم تری المومنین و المومنات یسی فورهر بین 
ایدیهر... )*۲ 
در کتاب الهی به ضرورت ایمان به خداوند و 
صفات و اسماء و افعال حضرتش تأکیدات فراوانی 
شده است. ادیان آسمانی» ملائکه» غیب معاد 
با مجموعهُ برزخ و قیامت و بهشت و جهنم و 
همچنین قضا و قد سرنوشت خارج از نگاه آدمی, 
تأثیرات غیبی کارهای او و نمونه‌هایی دیگر متعلق 
ایمان قرار گرفته‌اند. 
فقط مشتقات واه ایمان نزدیک به ٩۰۰‏ بار در 
قرآن کریم به کار رفته است. در این آیات به بیان 
لوازم ایمان» آثار دنیوی و اخروی آن. موانع آن» 
مراتب آن» ضرورت و نقش آن در زندگی آثار 
مخرب بی‌ایمانی پرداخته شده است. 
اما حقیقت ایمان چیست؟ بدون تردید آگاهی و 
علم به معنای منطقی رکن ایمان است. ولی غالبا 
صرف آگاهی را در تحقق آن کافی نمی‌دانند و در 
اینجا اعتقاده تدین اذعان» اقرار, عقد القلب و التزام 
قلبی نیز مطرح است.*" 
آیا این امور غیر از علم و آگاهی هستند؟ اگر اینها 
غیر از آگاهی هستند. آیا از آگاهی جداپذیرند؟ و یا 
از لوازم ان هستند؟ ایا می‌شود کسی به چیزی که 
علم و یقین دارد اعتقاد قلبی نداشته باشد؟*۲ 
فرخرم مجستع می‌فرماید: 
انچه از سخنان سابق روشن شد این است 
که ایمان عبارت است از «تصدیق به 
خداوند و صفاتش و به نبوت و ضروریات 
دین اسلام, همراه با اقرار به آن و علی هذا 
اک ااسته ۷۵ 


و در جایی دیگر می‌نویسد: 
ایمان تصدیق اختیاری است. ربط القلب 


بخاغل مق اصان التضی وف اس کی ۱ 
بدون تردید. ایمان امری قلبی است و مغایر با 


۴ اعل ۷۵ 
ء. الحدید. ۱۲. 
۸ ج 7٩‏ ص ۳۱ 


صرف علم و آگاهی است. امروزه نیز چیزی به 
عنوان «پذیرش قانون» در حقوق بین الملل مطرح 
است و اگر عناوین بالا را نتوانیم اثبات کنیم» 
کمترین چیزی که قابل انکار نیست التزام قلبی 
به عمل می‌باشد. این که کسی تبعیت کشوری را 
می‌پذیرد, لااقل معنایش این است که بنا دارد و التزام 
قلبی می‌دهد که در عمل» قوانین آن کشور را محترم 
شمارد. بنابر این ایمان امری قلبی و اختیاری است 
(ولوشاء ربك لا من‌مننف الارض کله مجمیعا افات تکره 
لاس حتی یکونوامومنین )" 


علم و آگاهی 
علم و آگاهی در اسلام تا کیان فراوانی دارد. 
الامر بینهن شعاموا ان اش عل 
تعلیم اساس رسالت ادیان عنوان شده است (و 
یعلمه,رالکتاب‌واهکمة)" و چون نقش علم از 
دید‌گاه فلاسفه و عرفا نیز در تکامل انسان نقش 
برجسته‌ای است و گاهی تمام کمال مساوی با علم 
قلمداد می‌شود و یا در تهذیب اخلاق عامل اصلی را 
۱. اسلام علاوه بر تشویق به یادگیری مطلق مثل 
«طلب الع فرضة) به تعلیم مواردی نیز پرداخته است. 
سعدی می‌گوید: 
گر از هستی حق خبر داشتی 

همه خلق را نیست پنداشتی 
اوصاف و افعالش. مقامات اولیای انسان» تربیت 
او در ابعاد گوناگون. آفرینش گزاره‌های اخلاقی؛ 


یتذرل 


در حد تس تاریخ گذشتگان با روش خاص 
قرانی قوانین مربوط به رفتار با وسعت بی‌نظیر مثل 
بیان نوع لباس. غذاء چگونگی تخلی, ناخن گرفتن؛ 
خوابیدن و شناخت طبیعت به عنوان نشانه‌های 


6 توتین 6 
۰. الطلاق, ۱۲ 
۱ النخیع: ۲ 


فیلسوفان عقیده دارند که حکمت 


نظری و عملی کمال مقصود انسان 
است 9 انسان کامل مساوی است با 


انسان حکیم 


خدا و... از مواردی است که اسلام به آموزش آنها 
مخصوصا عنایت داشته است.. 

۲. در تعالیم اسلامی استدلال‌های فلسفی و عقلی؛ 
مواعظ استدلال‌های تاریخی وجود دارد. اسلام برای 
اثبات اوصاف الهی از دلیل عقل و مطالعة آفرینش 
استفاده کرده است. البته همه استدلال‌ها به مقدمات 
عقلی نیاز دارنت ولی گاه همه مقلامات عقلی هستند 
و گاهی بعض مقدمات. طبیعی يا تجربی و یا 
تاریخی است. 

آیا اسلام استدلال شهودی و حضوری را تأیید 
کرده است؟ آيا چنان که انسان خود يا گرسنگی و 
تشنگی‌اش را به صورت حضوری می‌یابد. اوصاف 
الهی. تعلق جهان به خداوند. حضور خداوند. قدرت 
خداوند و يا حتی حضور اولیاء را هم می‌تواند بیابد؟ 
گاه از این علوم به فطرت پاد می‌کنند. در این مسئله 
میان عالمان تردید جدی وجود دارد زیرا آیه و 
روایت واضحی که مورد قبول همه باشد. در میان 


7 
احادیثی همچون «اعرفوا الله بالله؛ ۳ با دلیل عقل 
نیز هماهنگ هستند. شیخ صدوق در کتاب التوحید 
می‌نویسد: در هر حال منشا معارف ما خداوند است 
اگر با عقلمان بشناسیم. بخشنده عقل خود اوست 
و اگر با فرستادگانش بشناسیم باز فرستنده خود 
اوست که امام صادق 7 فرمود: اگر ما نبودیم خدا 

شناخته نمی‌شد.۳ 

مرحوم فیضص(ره)» حدیث «اگر کشتی بشکند و 
انسان از همه اسباب ناامید شود آنگاه خداوند و 
قدرت او را در می‌یابد»*؛ را به معرفت فطری تفسیر 
می‌کند؛ ولی تفسیر روشن‌تری نیز دارد؛ زیرا آیات و 
احادیث فراوانی داریم که عقل به راحتی بر خداوند 
و اوصافش رهنمون است و مشکل فقط در غفلت 
و حجاب‌های معرفتی است. شغل شاغل دنیا مانع 


۲ کافی ۱ ۸۵ 


۳ التو خیم ۲۳۰ 
6 التوخانه ۲۳۲ 
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سچیت 
6- 


گاهی تمام عرفان همان تفسیر 
انسان کامل معرفی می‌شود. از نظر 
عارفان تمام هویت و حقیقت انسان 
روح و دل اوست و کمالش در لقاء الّه 
و فنا در ذات مقدس او می‌باشد 


فعلیت تعقل در آدمی است و آنچه که در حالت 
مذکور رخ می‌دهد. برطرف شدن این حجاب‌ها 
است. از این قبیل استدلال‌ها فراوان مطرح شده 
است که مقصود ما استقصاء انها نیست. 
ابن عربی در فتوحات"" دو راه برهان و شهود 
را پرای خداشناسی مطرح می‌کند و امتیازات 
معرفت شهودی را می‌شمارد." " نیز در همان کتاب"۳ 
عی تسس 
عقل در خداشناسی فقط احکام سلبی دارد 
مثل جسم و عرض نبودن خداوند و حد 
عقل فقط تنزیه است؛ ولی احکام ایجابی و 
تشبیه فقط در حوزه شهود است. 


متاسفانه نوشته منظمی در این باره ندیده‌ام. در اسلام 
بعضی از علوم واجب و بعضی مستحب است و 
اهمیت بعض علوم نفسی و بعض دیگر طریقی است 
که تمام مقصد آنه؛ رسیدن به آن مقصد است به 
طوری که اگر بدون این علم به مقصد رسیده شود 
نبود این علم کمبودی به شمار نمی‌رود. به طور 
امت‌های سابق شده است و یکی از اهدافش تحریک 
راه دیگری به رسول خدا 6 اعتماد پیدا کرد و 
این آگاهی‌ها ضرری ندارد. همچنین به تکامل او 
در گزاره‌های اخلاقی که اسلام به طور مثال به آثار 
فرد و یا بخشی از این علوم موجب ترک غیبت شد. 
نبود بخش دیگر چه ضرری دارد! 


۵ ج اص:۳۱۹. 
۷ جلد ۲ ص ۲۹۷. 


این بحث خصوصا در حوز؛ معارف توحیدی مهم 
قسمت طریقی است؟ آگاهی از چگونگی علم خدا؛ 
چگونگی معیت حضرتش با موجودات که در نهج 
البلاغه مطرح است و مثال‌های دیگر از کدام قسم 
است؟ به نظر می‌رسد تحقیق در این بحث ضروری 
است. بخشی از این مباحت در کتاب رسائل و کفایه 
به عنوان (تحصیل علم در اعتقادات» و حواشی این 
دو کتاب مطرح شده است. به عبارت دیگی اصل 
ایمان که در مقابل کفر است و مراتب ایمان که 
بدون تردید در اسلام وجود دارد. در کجاها به ایمان 
تفصیلی واجب و پا مستحب نیاز است و در کجا 
ایمان اجمالی کافی است؟ و در کجا حتی به ایمان 

بدون این تحقیق تعبیر از علم عقائد به فقه اکبر 
اصغر چه برهانی به همراه خود دارد؟ آیا آگاهی 
چگونگی حشر مهم‌تر است یا مسائل مربوط به 
شکیات نماز و یا حتی احکام تخلی که مرحوم نراقی 
به آن مثال می‌زند؟ 

6 بخشی از علوم فلسفی و عرفانی. در آیات و 
روایات مطرح نشده است مثل بعضصی از مباحت 
علم باری و یا خصوصیات عالم مثال و با چگونگی 
تصرفات اولیاء و یا مباحثی مثل قطب و رکن و ابدال 
به آن تفصیلی که در عرفان مطرح است. آیا در متون 
دینی اطلاقاتی برای تشویق به این علوم وجود دارد؟ 
گزاره‌هایی مانند «طلب‌العا فرضت...»۰" یا «ماآعرف بعد 


العرفة شین آفضل من هذه الصلوات الفروضات»"" اطلاق 
دارند؟ این سخن جای بررسی دارد. 

همچنین بخشی از معارفی که مطرح است با 
استدلال‌های فلسفی و پا عرفانی همراه نشده‌اند 
و اسلام در این موارد به «اخبار از صادق مصدق» 
کفایت کرده است مثل تجسم اعمال؛ ولی در علوم 
عقلی برای برهانی کردن آنها تلاش‌های زیادی 
شوت گرفه است. بان اون زان رجا ش رده 
یاد گیری این استدلال‌ها در بحث تکامل انسان چقدر 


۳/۸ الکافی» ج ۰۱ ص ۲۰ 


اهمیت دارد؟ البته جایگاه این علوم و ضرورت این 
تلاش‌ها برای ابطال شبهه‌ها مورد بحث نیست زیرا 
از این زاویه واجب کفایی هستند ولی سخن ما در 
واجب پا مستحب عینی است. 

۵ نکتهُ دیگر درجه این علوم از حیث اعتبار است. 
گاهی یک گزاره اعتقادی هم با برهان فلسفی هم 
عرفانی» هم تجربی و هم اقناعی قابل اثبات است. 
اذعان به قدرت مطلقه خداوند و يا علم غیب اولیاء 
چنین است. حتی در متون دینی نیز استدلال‌های 
گوتاگونی بر انها شله استاه آیا این روق‌ها تست 
به علمی که اسلام مطرح می کند» از درجه اعتبار 
متفاوتی برخوردارند؟ 

وا علم در قرآن کریم در خیلی از این روش‌ها 
اشتعیال. لام ایک اه اي خلق‌سبع سموات ومن 
الارض مشلهن بت:زل الامربینهن لتعامواان له علکل‌شی ء 
قدیر) * در این آیه از راه مطالعه در آفرینش. علم و 
قدرت الهی اثبات شده و در حاصل آن نیز وارهُ علم 
به کار رفته است. 

در قرآن در کنار وازهٌ (علم)؛ کلمه «یقین» نیز به 
طور ویژه مورد تأکید قرار گرفته است و گروهی 
آن را به علم شهودی معنی کرده‌اند *؛ ولی در قرآن 
کریم واه يقین در استدلال‌های عقلی و نظری هم 
به کار رفته است. (وق الارض یات لموقین )"* و 
گروهی یقین را دارای سه مرتبه می‌دانند که مرتبة 
بالاای آن علم شهودی ه ۳ 

ایا واه یقین به نوع خاصی از علم دلالت می‌کند؟ 
در مقاییس اللغة یقین را به زوال شک معنی می‌کند 
که مرادف با واه علم است؛ ولی اینجا چند احتمال 
وجود دارد: 

۱ یقین عبارت است از اعتقاد جازم که مطابق با 
واقع باشد در مقابل جهل مرکب." 

۲ تفاوت یقین با علم این باشد که قطع از حیث 
انکشاف واقع؛ علم نام دارد. ولی یقین از حبث 
اثاری است که قطع دارد؛ مثلا قطع دارای ارامش و 
اعتماد و عزم در تصمیم گیری است؛ از این جهت 


۰ الطلاق» ۱۲. 

۱ علم اليقین ۰۱ ۱۶. 

۲ الذاریات» ۲۰. 

۳ سفينة البحار ۶ ۸۷۸ 

۶ حاشةً رسائل. یزدی» ۰۱ ۲۲. 


یقین نام دارد و گروهی از اصولیون که وازهُ یقین 
را قطع موضوعی معنی کرده‌اند. مرادشان این است. 

۳ احتمال سوم آن است که يقین در مقابل علم 
عرفی است؛ چون گاهی یک گزاره از جهت عقلی 
یا عقلایی ثابت است ولی روان انسان آرام نیست 
و احتمال خلاف می‌دهد؛ یعنی آن گزاره به لحاظ 
روانی صد در صد نیست. ولی یقین آن است که 
روان نیز آرام می‌گیرد و هم تردیدها برطرف 
من شوده. پمتی, تردیدهای عقلی, (2 عقل برهانی) و 
عقلایی ( در مثل گزاره‌های حقوقی و...) و روانی. 

۶ علم و قطع. گرچه انکشاف تام هستند و در 
ان زیاده و نقصان معنی ندارد؛ ولی از حیث قابل 
زوال بودن متفاوتند. البته خود قاطع چنین احتمالی 
را نمی‌دهد؛ زیرا علوم حسی به آسانی قابل زوال 
تست ولی هر ففایل علرمی که یرآعم لین از افراد 
از ظنون متراکم تولید می‌شوند. به اسانی قابل زوالند. 
پس از جهت مراتب اسباب. یقین مرتبهٌ بالای علم 
ی 

۵ احتمال پنجم آن است که یقین مرتبهٌ بالای 
ایمان باشد. پیش‌تر گفتیم که صرف آگاهی و تصدیق 
ایمان نیست؛ بلکه ایمان آگاهی همراه با التزام است. 
چون باور و تعهد قلبی جزئی از ایمان است و التزام 
و ایمان قابلیت زیاده و نقصان را دارد.*" 

در جمع بندی معنای یقین به نظر می‌رسد یقین 
در لغت مرادف با علم است ولی در بیشتر احتمالات 
بالا نیز کاربرد دارد (مجاز يا وضع تعینی و يا تعدد 
دال و مدلول) 

در احادیثی مثل «لا تتقض القین بالشك» یقین در 
معنای مطلق علم به کار رفته است و در احادیثی 
همچون «مااعظم سعادةمن بوشرقله برد الیقین»"۱ «أحی 
قلبك بالوعظة, وآمته بالزهادة؛ قوهبالقین»"* «ستدل‌عل 
تین بقصر الامل و اخلاص المسل والزهد نی ادن" 
معنای دوم یعنی آثار قلبی علم و آگاهی مورد توجه 
است. 

شاید در حدیت «ْسد القین الشك و غلبة افوی» 
معنای سوم مراد باشد. احادیثی که یقین از منظر قوت 


۵ المیزان ۱۸ ۲۵۹. 

7 میزان الحکمه. ۲۲۹۰۳ 
۷ همان, ۲۲۹۱۰. 

۸ همان ۲۲۹۵۹ 


فقه وانسان کامل 


۱۵ 


سال اول -پیش‌شمارهٌ دوم -بهار۱ ۱۳۹ 


هس 
0 


امیرالمومنین 7 در وصف ملائکه می‌فرماید 


ول تم نون عل ساقديتينم 


امام حسن ‏ 7 می‌فرماید: 
الامان ما سیعناه بآذاننا وین ما ابصرناه باعیفناو 
استدللنابه عی ماغاب عنا*» 


موم لین عی‌مال شوه الشمس:* 
الوقن یم لکانهبر اد 
و کشت الفطاء ما ازددت قینا. * 


و همچنین سژال اطمینان از چگونگی حشر اموات 
دربارهٌ حضرت ابراهیم برای ازدیاد یقین و اطمینان 
تفسیر شده است که می‌تواند به آثار قلبی علم و 
آگاهی اشاره کند از راه تقویت آن با اسباب محکم‌تر. 

احادیثی مانند «أَفضل‌الامان حسن الاقان» و «الصی 
صف الامان والقن الامان کله» نیز می‌توانند شاهد 

حدیث «الامان ثابت فی القلب والقین خطرات فیمر 
این بالقلب فیص‌کانه زب را حدید و خرج منه فیصي کانه 
خرقة بالة) ۳" اشاره به علمی دارد که هیچ تردیدی 
حتی وسوسة روانی در آن نباشد و چنین چیزی 
کمیاب و ارزشمند است. 

نکتة پایانی 

سه واه علم الیقین و عين اليقین و حق اليقین در 
متون دینی به کار رفته ابتت: گاهی علم الیقین. به 
آگاهی از آغاز و انجام هستی از راه مطالعةٌ طبیعت 
و عين الیقین به دیدن آن و حق اليقین به اتصال به 
به وجود آتش از دیدن دود و گاهی با مشاهده خود 
آن و گاهی با سوختن بدن و عين آتش شدن پی 


.۲۲۹۶۰ همان‎ ٩ 
.۲ ۲۹۶۹ همان‎ ۰ 
.۲۲۹۵۱ همان‎ ۱ 
.۱۵۳ ۶۰ البحان»‎ .۲ 
.۱۸۵ ۸۷۵ البحار‎ .۳ 


می‌بریم. *" در احادیث نیز علم اليقین به «معاینه» یعنی 
دیدن و مشاهده تفسیر شده است. البته احادیث انچه 
را که در سوره مبارکة تکاثر آمده است. به قیامت 
تفسیر کرده‌اند که انسان در آن روز بهشت و جهنم را 
خواهد دید."" ولی معاینه غیر از علم شهودی است. 
علم ما به آفتاب و ماه علم اليقین و حق الیقین است 
و یک علمی است حصولی و حسی. 

نتیجه گیری بحث علم و آگاهی از نظر اسلام 
علم از نظر عوامل پیدایش و همچنین التزام به 
آن قابلیت شدت و ضعف را دارد و از هر دو نظر 
مرتبة بالای آن مورد تأکید اسلام قرار گرفته است؛ 
ولی اينکه شدت علم در هر دو مرتبه فقط با برهان 
عقلی محض یا مشاهده غیب حاصل می‌شود برهان 
روشنی ندارد. 


قدرت» عزم و اراده و ولایت 
اراده و و تن ۳ در اسلام آارزش قدرت در 
موارد زير شواهد فراوانی دارد: 

الف) قدرت تسلط بر خویشتن و غلبه بر 
خراهی‌های بای 

آیات و احادیث در این‌باره بسیار زیادند و به 
موارد خاص خواهش‌های نفسانی نیز مثل طمع. 
حرص. شهوت و... و غلبه بر آنها تاکن شده است 
که به نمونه‌هایی از این دست اکنفا می‌کنيم؛ 

(واما من خاف مقامربه ونهی اللفس عن الهوي فان 
بنهه الموي ):* 


عبر الشهوة اذل من عبدالرق" 


ميتةشهو ند" 


من قوي عل نفسه تناهي نی اتود" 
در اینجا باید به چند نکته در این مورد اشاره کرد: 
هوی. گرایش نفس به شهوت و لذت است (راغب 


۶ علم اليقین ج ۱ ص ۰ 
۵. تفسیر صافی سوره تکاثر. 
7. النازعات» ۶۰ و ۱ 
۷ غرر الحکم ۰۱۲۹۸ 


۸ نهج البلاغه خ 1۹۳ 


۸۲۲۳ غرر الحکم‎ ٩ 


اصفهانی) و چون این گرایش‌ها انسان را به پرتگاه 
سقوط می‌دهد. هوی نامیده شده است. 

اما این سوال مطرح است که آیا تمام گرایش‌های 
نفسانی. هوی است؟ انچه مخالف دستورات عقل و 
نقل و به تعبیر دیگر مخالف حق باشد. هوی است 
و همچنین آنچه مقدمةٌ این سرکشی باشد يا در 
مجموع انسان را در مسیر هدایت» سست کند نیز 
هوی نامیده می‌شود؛ زیرا اين سه مورد هم داخل 
در معنای لغوی هستند و هم روایات به انها اشاره 
دارند. به عنوان مثال از رسول خدا 6 نقل است: 

امالموي فانه یصدعن .۰ 


امام جواد 7 نیز می‌فرماید: 
من‌اطاع هواهاعطي عدوه‌مناه" 


و نوع احادیث به همین مضمون هستند. ولی آیا 
تذائذ دنیوی که از این سه قسم نباشند» مذموم و 
مورد نکوهش هستند؟ اگر خود آنها مذموم نباشند. 
ایا قدرت بر ترک انها ممدوح است؟ 

مرحوم مجلسی می‌نویسد: 

هر لذتی که به جهت لذت بودن انجام 
می‌شود. هوی است و هر چه به انگیزة 
یک غرض الهی دنبال می‌شود؛ اگر چه 
لت او نیز باشد. هوی نامیده نمی‌شود 
و اجتناب از آن لازم نیست." 


آیا می‌توان گفت: هوای هر لذتی اراد انسان را 
سست می‌کند؛ پس هرگونه هوی و هوسی مذموم 
است؟ ظاهر بعض روایات چنین است. امام علی 7 
می‌فرماید: 
قبل عی نفسات بالادبارعنه* 


باز می‌فرماید: 
في خللا النفس رشدها** 


بعضصی روایات دربارهٌ این لذات» عنوان «وله) رابه 
کار برده‌اند؛ یعنی انسان نباید نسبت به لذات «واله» 


۰ خحصال. .۵٩۱‏ 
۱ البحار ج ۷۰ ۷۸ 
البحار» ۰ ۸۰۲ 


۳ غرر الحکم, ۲1۳۶. 
۶ بحار ۷۷ ۲۳۹. 


قرآن در راه کمال انسان بر این 
عناوین تاک کرده است: 
»یمان 

»علم و آگاهی 


۰ قدرت و ولابت 
طهارت و سلامت روحی 
۰ زهد 
»عبودیت 

عمل صالح و تلاش 


باشد؛ یعنی با آمدن زمينة آنها؛ حیران و مضطرب 
باشد. پس تسلط بر خویشتن در همه لذات خواسته 
شده است؛ البته ارتکاب آنها تا زمينة این حالت 
را پیش نیاورده مشکلی نخواهد داشت. حضرت 
علی 7 می‌فرماید: 

رس الافاتالو له باللذات. 


در مثل حدیت «آموی‌شريك‌العمی»* این سخن 
مطرح است که آیا کوری قرینه است که مقصود از 
مقدمات گمراهی نیز اراده شده است. در حدیتث 
داریم «اموي بدعو ال العمي»< 

بررسی دو وارهُْ لهو و لغو و مقصود اسلام از 
ملست اقا شخ در انیس ومیل شتا 

ب) قدرت بر تصمیم گیری. عزم و جزم بر 
تصمیمات سر و شت ساز و استقامت در ان 
دومین مورد از قدرت است. قرآن کریم پنج تن 
از پیامبران بزرگ را به جهت داشتن عزم راسخ و 
استقامت در راه میثاق غلیظی که از آنها گرفته است؛ 
مورد ستایش قرار می‌دهد. " از واژه‌های کر همت» 
استقامت. سعی و مشیّت در این باره زیاد استفاده 
شده است. قرآن کریم انسان را دعوت می‌کند که 
نامیده می‌شود. سرعت و سبقت گیرد و به همین 
۵. البحار ۷/۶ ۲۱۲. 


7 مستدرک الوسائل ۲ ۱۱۳ 
۷ سوره احقاف» ۲۵ و احزاب. ۷ 


فقه وانسان کامل 


۱۷ 


سال اول پیش‌شمارةٌ دوم -بهار۱۳۹۱ 


ت 


جهت باز او را به علو همت و نیت سالم و قوی و 
حرکت آگاهانه دعوت می کند. 
این قدرت عظیم از ایمان محکم بوجود می‌آید. 
امام صادق 7 می فرماید: 
العفاریت و الابالسه عیی الومن کش من الزنابی 
ع لحم والومن اشدمنمحبل وامحبلبستقل منه 
فلس فیضت وا لس لایستقل عی دینه." 


بنابر این درک درست واقعیات و تصمیم گیری 

عاقلانه بر اساس آنها و حرکت جدی همراه با 
برطرف کردن موانع. از اساسی‌ترین نیازهای انسان 
در حرکت الی الّه می‌باشد و سخنان معصومین در 
این مورد بسیار زیاد است. در همین راستا به اصلاح 
نیت» تقویت فوة عاقله. تقویت جسم و روان؛ 
بصیرت و افزایش انگیزه و هوشیاری نسبت به آفات 
و عقط ان میتی تاکناه اش فسته له این کم ند 
ج) کنترل خشم و غلبه بر قوة سبِعيّةٍ از مهم‌ترین 
خشم. روان را تيره می‌کند و ريشة بسیاری از 
کج‌روی‌هاست. غضب مان بزرگ در تصمیم گیری 
صحیح است. امام صادق 7 می‌فرماید: 


د( از دیگر موارد قدرت. صبر و قدرت در 
تحمل دردها و مصیبت‌هاست. سیر حرکت 
آدمی پر از سختی‌هاست. اين سختی‌ها به رشته‌های 
دارای دشمنی است که نمی‌خوابد. غافل نمی‌شود. 
دیده نمی‌شود. لشکریان مختلفی دارد. از همه 
حیله‌ها آگاه است» تجربیات چند هزار ساله دارد با 
قوی‌ترین مردان الهی پنجه در پنجه کرده است. از 
به توهم از دست رفتن تمام مقاماتش می‌باشد. در 
مبارزه با او به مثل یک سرباز جنگی باید تمرین‌های 
بسیار سختی را گذراند. سلاح او در مبارزه» فرزند و 
مال و خاندان خود انسان است. نفوذ او را در زندگی 
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انسان به جریان خون در رگها تشبیه کرده‌اند. پس 
بخشی از فلسفهٌ صبر همین است. 

از طرف دیگر قرآن کریم جاذبه‌های زندگی ابدی 
و حیات طیبه را برای حرکت انسان کافی می‌داند و 
تنها مشکل را غفلت انسان و عامل غفلت انسان را 
نیز جاذبه‌های دنیا معرفی می‌کند و می‌دانیم نز 
این جاذبه‌ها نیازمند صبر و جان سخت برای انسان 
است. 

از جهت سوم گفتیم که قدرت غلبه بر هواهای 
نفسانی مهم‌ترین نیازهاست و تحمل سختی‌ها قدم 
اول در بوجود اوردن این قدرت است. 

به نوشتهٌ راغب. آمادگی و توان نفس بر انجام 
وظائثف را صبر می‌گویند. قران کریم. هم به ایجاد 
صبر دعوت می‌کند. (واستعینو ابالصیروالصلاة )۲ و 
هم رسیدن به مقصد را حاصلی از اين توان مطرح 
می‌کند: . (وتمت کم ریک الحسن فارشی اسرائیل ها 
صبردا )"و اسلام این توان را در سه عنصر واجبات؛ 
ترک محرمات. تحمل سختی‌های زندگی تفسیر 
می‌کند. قدرت روحی بالا بسیاری از مشکلات را 
نیز برطرف می‌کند. احادیثی مثل «الْعسة جهدالعاجز), 
«القدرةتذهبحفظة) و «آن الله‌یغض الواهن الضعیت» 
به این موارد اشاره دارند. 

ه) مورد دیگر از موارد قدرت. قدرت دفاع در 
مقابل دشمنان است. قدرت رزمی. قدرت فرهنگی 
و قدرت بر هر چیزی که دشمنان ایمانی را از حریم 
ملک ایمان براند. ضرورت این قدرت نیازمند 
مقدمه‌ای است که اشاره می‌کنيم. خدای متعال؛ 
غالب عناصر حرکتی انسان را در اجتماع قرار داده 
است و جامعه مرکبی برای حرکت است و شعاثر 
اتخشماخی کن یت ادمی. تابر کار فسفته. از 
همین جهت اسلام برای انتخاب کشور. شهر. کوچه. 
همسایه. دوست. همنشین. مدرسه معلم و همسر 
دستور العملهایی دارد. رسول خدا 0 قرمود: 

من از کسی که در کشور کفر زندگی کند. 


علی 7 وفتی مین و فافین, اهل بصره را دیدید 
فرمودند: به جهت آن است که در کنار دریا زندگی 


۰ البقرف ۶۵ 


۱ اعراف» ۱۳۷ 


می‌کنند و احتمال غرق شدن شهر و مزارع هميشه 
آنها را ناآرام نگه داشته است. 

و موارد زیاد دیگر که بحث ما گنجایش آنها را 
ندارد. 

و فدرت مد پریتی: 

قدرت مدیریت زندگی» مدیریت کسب حلال» 
مدیریت همسر و فرزندان و موارد دیگر. 

قدرت جسمی بالا» تسلط بر طبیعت. و عمران و 
آبادی آنها. حفر قنوات و مواردی از اين قبیل. 

قدرت دفاع شخصی و مظلوم واقع نشدن. قدرت 
عقلانی یعنی تفکر صحیح و منطقی و راه‌های 
تحصیل آن و مواردی دیگر که از توضیح آنها 
خودداری می‌کنيم. 

ز) مهم‌ترین مورد سخن. قدرت و ولایت 
تکوینی است. آیا از ویژگی‌های انسان کامل داشتن 
تشگ تصرف در عالم است؟ 

ایا تحصیل این قدرت از او خواسته شده است؟ 
اهمیت این ولایت در تکامل انسان چه اندازه است؟ 
اگر این قدرت دارای اسباب مختلفی است. میان آنها 
تفاوتی هست یانه؟"" انسانی که دارای چنین قدرتی 
است؛ مریض شفا می‌دهد. از آینده خبر می‌دهد. از 
نیت‌ها آگاه است» طی الارض یا طی الزمان دارد. 
خارج از اسباب طبیعی به کارهایی قادر است. آیا 
لزوما از کسی که فاقد این قدرت است؛ در مقام 
انسانی و تکامل الهی و قرب معنوی والاتر می‌باشد؟ 

با بیان نکته‌هایی به بررسی این مسئله و دلیل‌های 
ان می‌پردازيم: 

الف) مرحوم صلوق با چند سند در توحید " و 
خحصال حدیثی را از رسول خدا ۵ نقل می‌کند: 

ان ده تبارك و تعالي سعة و شعین اسماء مائة الا 
واحلق من آحصاهاد خلاشنة. 

صحاح و مسانید مختلف اهل سنت نیز این حدیث 
را نقل کرده‌اند. ۷ 

خود صدوق. احصاء را به معرفت معنی می‌کند. 
شناخت این ۹٩‏ اسم جزء خداشناسی است که 
وظیفهٌ هر بنده‌ای است. در تفسیر المیزان شناخت 
و ایمان به این اسماء تفسیر این حدیث قرار گرفته 
۲ البته مسلم است که از راه‌های حرام نباید باشد 


۳ 1۹۵ 
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علم از نظر عوامل پیدایش و 
همچنین التزام به آن قابلیت شدت 
و ضعف را دارد و از هر دو نظر مرتبة 
بالای آن مورد تأکید اسلام قرار 
گرفته است؛ ولی اینکه شدت علم 
در هر دومرتبه فقط با برهان عقللی 
محض با مشاهدهٌ غیب حاصل 
می‌شود. برهان روشنی ندارد 


است. گروهی عمل به مقتضای این اسامی را مقصود 
سمیع و بصیر بودن خداوند متعال را موجب توجه 
عبد و احساس حضور خداوند می‌داند. 

راوندی در شرح الشهاب. احصاء ۳ به معنای 
اطاقه و توانمندی می‌داند. ی شريفهً (علمان‌لن 
حصوه )* ای لنْ تطیقوه. پس معنای حدیت این 
می‌شود: هر کس بتواند با این نام‌ها توانمند شود. 
واه هت قی شوه 

البته شاید دعای به این اسامی پا ذکر و توسل به 
آنها مراد اوست. در بعضی از متن‌های حدیث عبارت 
«من دعا بهاومن احصاها دخل آمنة " آملاه بت 

در این میان غزالی در المقصد الاسنی سهم و بهره 
عبد از اسماء الهی را در سه مرحله می‌داند ۳ 

تأثیر این اسماء در حالات و رفتار او؛ 

و اکتساب این اسماء و تخلق به آنها. 

عبل نیع در این معنا بنده‌ای است که در این 


واجب و ممکن سر جای خود محفوظ است. 
در توضیح و تطبیق این تفسیر بر اسم (المهیمن) 
می‌گوید: اگر بهرة عبد از اين نام افزایش یابد. به 
اسرار و بواطن عباد آگاه گشته و به حفظ آنها در راه 
درست قیام می‌کند. در اسم «الجبار» نیز ممکن است 
مقام عبد به جایی پرسد که دیگران به جبر و قهر از 
او تبعیت کنند. در اسم «الخالق» نیز چنین قدرتی 


۷6۵ المزمل. ٌ 
7 علم الیقین» ۱ 1۵۲. 


فقه وانسان کامل 


۱۹ 


جم 
5۹ سال اول -پیش‌شمارهٌ دوم -بهار۱ ۱۳۹ 


4 


ف 


در اسلام ارزش قدرت در موارد 
زیر شواهد فراوانی دارد: 

» قدرت تسلط بر خویشتن و غلبه 
بر خواهش‌های نفسانی 

» قدرت بر تصمیم گیری. عزم و 
جزم بر تصمیمات سرنوشت ساز و 
استقامت در آن 

» کنترل خشم و غلبه بر قوة سبعیة 
» صبر و قدرت در تحمل دردها و 
مصیبت‌ها 

۰ قدرت دفاع در مقابل دشمنان 
۰ قدرت مدیریتی 

۰قدرت و ولابت تکوینی 


را تصور می‌کند و در اسم «الرازق». عبد مقرب را 
واسطة میان خدا و خلق در علوم و اطعمه می‌داند. 

در لغت. احصاء به معنی شمارش و اطاقة امده 
است. پس احصاء پا کنایه از شناخت و ایمان است 
و یا استفاده از این اسامی است. (مقاییس اللغة) 

ب) خداوند متعال در یه ۳۰ سوره مباره بقره 
می‌فرماید: (لی‌جاعل ق‌الارض‌خليفة). خلیفه به 
سعتاخع ساشنین اسگاه وی اتسان جاتشین ها سین 
و در چه چیزی است؟ 

گفته‌اند او جانشین ساکنان زمین قبل از خود 
است که اجنه و شیاطین و یا انسان‌هایی از نسل‌های 
پیشین بوده‌اند. 

و نیز گفته‌اند او جانشین خداوند در عمارت و 
آبادانی زمین و حکم به حق است" و يا جانشین 
حضرت حق در تدبیر و سیاست و تکمیل نفوس. 
این گروه خلافت را مخصوص انبیاء می‌دانند. * 

گفته‌اند: اگر مقصود از آدم. حضرت آدم ابوالبشر 
باشد. مقصود جانشینی در هدایت بشر و اگر مقصود. 
همه انسان‌ها باشد جانشینی جن و ابلیس و ملانکه 
اقیت که قبار فر کر عاکی اند ۱۷ 

مرحوم علامه طباطبایی می‌فرماید: مقصود 


۰ انوار التنزیل 4 ۰1۸ 
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خانشیتی السان در صفات و اغمال الهی است:و مثلا 
همان طوری که خداوند هميشه حق را اراده می‌کند. 
انسان نیز باید به حق اراده کند ۸۲ 
به معنای جامعیت صفات جمال و جلال الهی معنا 
ی شریفه در معنای اخیر می‌تواند شاهدی بر 
روایت پیشین نیز باشد که انسان بالقوه می‌تواند 
قدرت تصرف در عالم را پیدا کند؛ ولی این تفسیر با 
مفسرین می‌باشد. 

۰ عِ ۳۳4 جح + هه مه 

خلاصه سخنان گذشته 

هر انسانی باید کمال خود را بشناسد و به سوی 
آن حرکت کند. کمال را به آگاهی, اتحاد با هستی. 
کرده‌اند. اسلام مجموعه‌ای از عناصر را کمال انسان 
شمرده است. در این قسمت به ایمان» علم و قدرت 
اشاره کردیم. 

ایمان عبارت بود از تصدیق قلبی به چیزهایی 
ارزش علم در همه موارد ذاتی نبود بلکه برای عمل 
و رفتار بندگان سفارش شده بود. علم و ایمان دارای 
مراتبی است. یقین به عنوان آگاهی و ایمان کامل 
مورد تأکید اسلام است ولی آیا کامل‌ترین درجة 
و شهودی؟ برهان روشنی بر آن نيافتيم کمال علم 
را تزلزل‌ناپذیری آن دانستیم که از هر راهی ممکن 
است. 
کردیم. در قسمت آینده سخن را از باقی‌ماندة بحث 
ولایت تکوینی پی خواهیم گرفت. ان شاء ال. 


ادامه دارد... 


متوسط و کشاورز در رضوان‌شهر اصفهان متولد شد. در 
سال ۱۳۵۶ برای تحصیل در حوزة علمیه, به قم آمد. 
اساتید برجستة حوزه» به ویژه حضرات آیات انصاری 
شیرازی» بهجت» تبریزی» جوادی املی» حسن زادهٌ املی. 
سبحانی» شبیری زنجانی» مظاهری, وحید خراسانی, 
استادی» پایانی» خرازی. صلواتی و مدرس افغانی آموخت. 
وی در کنار تحصیل به تدریس و تألیف و تحقیق پرداخت 
و در سال۱۳۷۸ مرکز تدوین و نشر متون درسی حوزه را 
تأسیس کرد که تاکنون ۱۵ کتاب درسی برای حوزه سامان 
داده و منتشر کرده است. همچنین در سال ۱۲۸۵ موسسه 
کتاب‌شناسی شیعه را به منظور معرفی دقیق آثار مکتوب 
شیعه با همکاری عده‌ای از دوستانش بنیان نهاد. وی بیش 
از ۲۰ جلد کتاب چاپ شده در موضوعات فقه. تاریخ شرح 


۳ 
۱ سیمای فرزانگان. 
۲فهرست آثار خطی شیخ مفید در کتابخانه آیت اله 


مرعشی. 

۳- طرح تدوین کتاب‌شناسی بزرگ شیعه. 
۴- جمع پریشان(۳ جلد تاکنون). 

۵ شید الاول: حبانه و آنارد. 

ك حج ۲۸۵ و 

ور ور یی 

۱- منية المرید فی آداب المفید و المستفید. 
۳- غاية المراد فی شرح نکت الارشاد. 

۴- میراث فقهی ۲ ریت هلال. 

۵- رسائل شهید ثانی. 

این مصاحبه با محوریت طرح میراث فقهی ایشان انجام 


شده است. 


مهدی روشنایی 


محمد عبداللهی 


احیای میرا 


ت‌ 
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خیلی از تراث پیشینیان شناخته 
شده نیست و بسیاری از موارد 
شناخته شده هم در دسترس نیست 
واگر هم نسخة خطی به دست شما 
برسد. مشکلانی در مطالعه آن از 
قبیل افتادگی, غلط. جابجا خواندن 
کلمات و... وجود دارد که نیاز به 
تصحبح. مقابله. استناد به مولف و 
در مجموع نیاز به تخصص در مطالعة 
آنها دارد 


۰ اما : لطفاً نکاتی پیرامون میراث فقهی و 
مسائل مربوط به آن بیان نمایید؟ 
در علوم نقلی همانند علوم عقلی در صورتی 
پژوهش. بسامان صورت می‌گیرد که متکی به 
پژوهشی‌هی یل باسله دز سل هی نمی راد 
گفت به وسائل و جواهر مراجعه می‌کنم و دیگر 
کاری به آثار شیخ طوسی یا سید مرتضی در این فرع 
ندارم. شاعر عرب می گوید: 
العلی محظورة الا علی 
من بنی فوق بناء السلفا 
در همه علوم همین‌طور است؛ بخصوص در علوم 
شرع مثل فقه و تفسیر و کلام که ریشه‌ها و مبانی آنها 
در کتاب‌های قبل است و به عصر معصومین : و 
عصرهای نزدیک به آن بر می‌گردد. بنا بر این آگاهی 
دقیق از سابقه و پیشینه هر فرع فقهی یا غیر فقهی 
و موضوع آن در هر پژوهشی ضرورت دارد و منشاً 
بسیاری از نظریات غیر دقیق. عدم اطلاع واشراف 
بر نظریات گذشتگان است و مثال‌های زیادی دارد 
که به آنها نمی‌پردازيم و کلیات را مطرح می‌کنيم. 
گاهی در یک فرع فقهی ادعای اجماع شده است؛ 
دی ‏ بم هر هقی یم ما ی یی ون 
فرع در کلمات قدما و قبل از شهید ثانی مطرح نشده 
است؛ در حالی که اجماع بدون طرح در کلمات قدما 
بی‌معناست. پس زمانی می‌توانیم بفهمیم مسأله سابقه 
دارد که به کلمات پیشینیان مراجعه کنیم. بنا بر این 
تحقیق بدون مراجعه به پژوهش‌های گذشته ناقص و 
ی 
اگر لا دز شک ورسایر رشه‌های یر قققی که 


به حلال و حرام الهی منجر نمی‌شود. نظر نادرستی 
داده شود. مشکلی درست نمی‌کند؛ ولی در فقه که با 
حدود الهی و شرع سر و کار داریم نمی‌توان بدون 
مراجعه به کلمات پیشینیان نظر داد. این مسلم است 
و جای بحث ندارد. 

مطلب دیگر این است که خیلی از پژوهش‌های 
یشیئیان ذر ابار ثیست* به این معنا که اگر یک 
فقیه پا مدرس درس خارج یا طلبه بخواهد به آنها 
مراجعه کند. راهی برای مراجعه به آنها ندارد؛ زیرا 
اکثر آنها دست توشنعه است که در مواردی فقط یک 
نسخه خطی دارد. اگر هم چند نسخه خطی داشته 
پاش دور سس شع تسه عفلا آگر بخوافن 
همین حالا یک نسخه را از برخی کتابخانه‌ها بگیرید 
و تصویر از آن بردارید» اگر موافقت کنند چند 
ماه معطل می‌شوید. حال بسیاری از پژوهش‌های 
پیشینیان اصلا چاپ نشده است و به صورت 
دست نوشته باقی مانده است و حتی بعضی از آنها 
به آن مراجعه کنیم و هر چه نسخه خطی راجع به 
فلان موضوع باشد به شما معرفی کند. این گونه هم 
پس هم خیلی از تراث پیشینیان شناخته شده نیست 
و بسیاری از موارد شناخته شده هم در دسترس 
نیست و اگر هم نسخة خطی به دست شما برسد. 
مشکلاتی در مطالعه آن از قبیل افتادگی غلط. جابجا 
خواندن کلمات و... وجود دارد که نیاز به تصحیح. 
در مطالعة آنها دارد. قبل از چاپ مجموع ما؛ یکی 
از آقایان در رساله‌ای که در غنا نوشته. آورده است: 
به کتاب ذریعةٌ مرحوم آقابزرگ تهرانی مراجعه 
کردم. گویا ۱۲رساله معرفی کرده بود که به هیچ یک 
دسترسی پیدا نکردم و بدون دسترسی به آن منابع 
رساله را نوشتم.» 

این از یک جهت؛ از جهت دیگر بسیاری از 
مسائل فقهی مساأله نوظهور نیست و گذشتگان 
درباره آنها تحقیق کرده‌اند؛ ولی این تحقیقات در 
دسترس نیستند. به همین علت سالها پیش یعنی سال 
۹ مقاله‌ای به نام ضرورت احیای میراث فقهی 
نوشتم که در مجلة آیینة پژوهش ! چاپ شد. در آن 


۱. آيینة پژوهش, شماره ۳ مهر و آبان ۱۳۹۹. 


مقاله پیشنهاد دادم بعضی از مباحث فقهی را که مورد 
اشااستاق ششیتان, فذبارد انیا تفای فافتنده 
احیا شود. بعد از چند سال تصمیم گرفتیم بحث غنا 
و موسیقی را احیا کنیم. در آغاز مطالعات اولیه فکر 
می‌کردیم مجموعه تراث گذشتگان دربارة آن ۵۰۰ 
صفحه و در شش ماه اماده می‌شود؛ ولی با مراجعه 
به کتابخانه‌ها برای دستیابی به نسخه‌های خحطی 
معلوم شد اين رساله بسیار گسترده‌تر از پیش‌بینی 
ابتدایی است و اکنون می‌بینید که ۶ جلد شده است. 
این طور ننود که همة این رساله‌ها در کتانخانه‌های 
عمومی باشد؛ گاهی از کتابخانه‌های شخصی و از 
افراد می‌گرفتيم. از قم تهران» اصفهان و... و حتی 
یک رسالهٌ فقهی در باب غنا بدست اوردیم که ان 
را حجت الاسلام سید باقر خسروشاهی از منزل 
یت آلهضیدن که الان دفتر آینت ال شبیری اهاز 
بین یادداشت‌ها و نامه‌هایی که انجا بوده است. پیدا 
کرد و به ما داد و ما هم آن را تصحیح کردیم و از 
بهترین رساله‌ها در اين باب است. مولفش مرحوم 
سید حسین مرعشی است که ان در عصر رضاخان 
- ظاهراً در سال ۱۳۵۹ هق - نوشته است. ولی 
هر چه جستجو کردیم نتوانستیم بفهمیم او کیست؟ 
از مرعشی‌های شوشتر اخوان مرعشی که مرحوم 
شدند. مرعشی‌های مربوط به ایت‌اللّه مرعشی نجفی. 
فامیل‌هایشان و دیگران پرسیدیم؛ ولی به چیزی 
از جمله رساله‌های ناشناخته که معرفی کردیم 
رساله‌ای بسیار خوب از شیخ هادی تهرانی-همان 
شیخ هادی مکفر- است که با دلیل و برهان که 
در میراث فقهی آورده‌ايم و ابت کردیم از ایشان 
است و شرح رساله دیگری از خودش است که 
منظومه‌ای دربارةٌ غناست؛ ولی مرحوم آقابزرگ 
تهرانی تشخیص نداده بود مولفش کیست؟ دیدیم 
کار بل کگر هی از آن سای است که ساافر انا 
فکر می‌کرديم. اين نشان می‌دهد تحقیقات فقهای ما 
شناخته شده نیست. شیخ آقابزرگ تهرانی به تعدادی 
از انها دست بافته و در الذریعه ذکر کرده است. مثلا 
و مقدمةٌ غنا آورده‌ايم که در الذریعه چند رساله 
دربارة غنا ذکر شده است و چه تعداد معرفی نشده 
که قطعاً کمتر از یک سوم آنها معرفی شده است. 
البته ایشان مقصر نیست بلکه به سبب سختی و 
ترصن کان است: 


همه چیز در کتاب و سنت نبست و 
اجماع. فهم فقها از روایت جمع فقها 


بین روابات متعارض و غیر آن برای 
فقبه کارساز است 


مهم‌تر فقهی جستجو شود و تحقیقات فقهای پیشین 
شناسایی. دسته بندی و به شکل قابل استفاده. عرضه 


شود. 


۰ ما: اين کار غیر از بحث اقوال و 
اجماعات و شهرت و مثل آن. برای فقیهی مثل 
محقق خویی رحمه الّه که به اقوال اعتنایی 
۳ ۰ 2 

نمی کند جچه فایده‌هایی دارد؟ مگر منابع اصلی 
فرمایش شما دو جواب دارد: 

اولا همه چیز در کتاب و سنت نیست و اجماع 
فهم فقها از روایت. جمع فقها بین روایات متعارضص 
ویر آل براض فقية کارساو اس 


» اشا: اجتهاد آنها که برای ما حجت 
بلهء ولی ممکن است فهمی از روایت عرضه کرده 
باشند و قرینه هم آورده باشند که اگر مراجعه به آن 


نکنیم. اشتباه بفهمیم در حالی که فهم او درست بوده 
ات 
سب 


جهت دیگراهمیت این تحقیق, این است که دقت 

در فتوا و اقوال علما از این جهت که بسیاری از 
مسائل در روایات نیامده امنت و ارتکازات شیعه در 
زمان حضور یا اندکی پس از شروع غیبت و حکم 
اين فرع مثلا در آن زمان برای استنباط بسیاری از 
فروع فقهی مفید است. شهید مطهری خیلی تاکید 
داشتند که باید تاریخچه ورود هر فرع به فقه معلوم 
شود. مثلا پرتغالیها تنباکو را در دور صفویه وارد 
کشوو گردند و فروع مربوط به ان هم در همان 
زمان مطرح شد. غنا در عزاداری اولین بار در کلمات 
محقق کرکی يا اردبیلی آمده است. اگر اينها معلوم 
شود خیلی از ابهاماتشان هم از بین می‌رود. اینطور 
کرد و به نتیجه هم رسید. 


احیای مبرا 


ثت‌ 


ما 
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جهت دیگراهمیت این تحقیق. این 
است که دقت در فتوا و اقوال علما 
از این جهت که بسیاری از مسائل 
در روایات نیامده الست 9 ارتکازات 
شیعه در زمان حضور با اند کی پس 
از شروع غیبت و حکم این فرع مثلا 
در آن زمان برای استنباط بسیاری 
از فروع فقهی مفید است. شهید 
مطهری خیلی تأکید داشتند که باید 
تاریخچة ورود هر فرع به فقه معلوم 
شود 


شما به مرحوم خوئی رحمه الّه اشاره کردید. در 
بحث اتساد و استلاف آفاق که بین ایشان و مشهور 
فقها احتلاف وجود دارد. مشهور اتحاد را در ریت 
هلال شرط می‌دانند ولی ایشان شرط می‌داند و 
به عده‌ای از فقها نسبت می‌دهد که آنها نیز شرط 
نمی‌دانند در حالی که بیشتر استنادهایش به آنان 
صحیح نیست. مثلاً فرموده است علامه در منتهی 
شرط نمی‌داند؛ در حالی که با توجه به تاریخی که 
در خود کتاب ذکر شده و با توجه به تصریح خود 
علامه. منتهی جزو اولین کتاب‌های فقهی اوست. 
ولی در بقیهٌ کتابهای فقهی خود بر خلاف آن فتوا 
داده است و در مقام داوری همواره باید آن فتوایی 
از فقیه که در کتاب‌های مژخر بیان شده است؛ مورد 
نظر قرار داد. هر چند از نظر تاریخی اشکالی ندارد 
که گفته شود در فلان کتاب اینگونه نظر داده است. 
ولی قابل توجه این است که علامه در منتهی نیز 
اتحاد را شرط می‌داند. این مطلب در مورد دروس 
شهید اول رحمه الّه هم از اين قرار است. 

مورد بعد کتاب مستند مرحوم نراقی رحمه اه 
است. ایشان نیز در کتاب‌های فتوایی‌اش با این نظر 
تفت مقافت کرک استی ایا ورام ز. 
بعد از مستند این بوده است و اگر اینگونه هم نباشد» 
دست کم باید اشاره می‌کرد که ایشان دو نظر دارد. 
مورد بعد صاحب حدائق است که هر جند اتحاد 
آفاق را شرط نمی‌داند. ولی مبنايش مسطح بودن 
زمین بوده است و چنانچه برای ایشان اثبات می‌شد 
که زمین کروی است. شاید قائل به اين نظر نمی‌شد. 


به هر حال بیشتر استنادهای وی اشکال دارد و این 
در واقع از نتایج عدم دقت در سخنان گذشتگان يا 
عدم دسترسی به انهاست. 

غرض این که در صورتی فقیه می‌تواند مسائل 
فقهی را خوب مورد بررسی قرار دهد که تحقیفات 
پیشینیان در هر فرع وموضوعی به راحتی در دسترس 
وی باشد. 


۰ ما : با وجود رایانه و امکان جستجوی 
رایانه‌ای آیا نیازی به این کار هست؟ 

رایانه روایات و کتاب‌های فقهی‌ای را که از قبل 
چاپ شده است. پوشش می‌دهد؛ در حالی که 
سس مد کاری. که دی مضمرعا میز هقی 
انجام شده است. مخصوص رساله‌هایی است که از 
قبل ناشناخته بوده‌اند و یا اگر هم شناسایی شده 
بودند. نسخه چاپ شده‌ای از اینها در اختیار نبوده 
لسکا که بای آیم فنخه ان شسخه‌ها را تفتاسسایی..ز 
مح کرد؛ سپس در رایانه وارد نمود تا قابل استفاده 
شود. 

دور شجموخة مرانت. قتهی. علاوه بر وساله‌هاق 
تفه پسیاری از دوره‌های عنهی نیز بوجرد دارد که 
هنوز چاپ نشده است و اتفاقا خیلی ارزشمندند. 
مثلاً سید محمد مجاهد غیر از کتاب مناهل و مفاتیح 
کتابی دارد به نام مصابیح که فقهی است و ابوابی را 
که در مفتاح الکرامه نیست. مثل رژیت هلال در این 
کتاب وجود دارد و ما اقوال فقها را در باب ریت 
هلال از این کتاب نقل کردیم. همچنین مصابیح سید 
بحرالعلوم که در ان زمان چاپ نشده بود و اکنون دو 
جلدش چاپ شده است. نمونهٌ دیگر مناهج السویه 
فی شرح روضة البهیه تألیف مرحوم فاضل هندی 
است که کتاب ارزشمندی است و در واقع منبع 
جواهر بوده است. من در مقاله‌ای کلمات صاحب 
جواهر را با کشف اللثام فاضل هندی در بحث حج 
مقایسه کردم و در یک ستون کلمات صاحب جواهر 
و در یک ستون کلمات فاضل هندی را اوردم که 
نشان می‌دهد صاحب جواهر تا چه اندازه تحت 
تأثیر ایشان بوده است. نمونة دیگر انوارالفقاهه شیخ 
حسن کاشف العغطاء است که هنوز هم چاپ نشده 
و آیت‌الّه شبیری می‌فرمودند بهتر و دقیقتر از جواهر 
بحث کرده است. 


یک بخش دیگر از این مجموعه اختصاص دارد به 


گفتارهای پراکنده فقها که در حقیقت مطالبی افتت 
که در ضمن کتاب‌های فقهی جامع که خود یک 
دور فقهی هستند- درج شده است؛ اما حکم رسالة 
نشده اکتفا نکرده‌ايم بلکه مطالب چاپ شده را هم 
درج کرده‌ايم. 


» ما : آیا مراد قسمت‌هایی از این 
کتاب‌هاست؟ 
بله البته ما نام آنها را رساله نگذاشتیم؛ بلکه عنوان 
گفتارهای پراکندهٌ فقها را برای آنها انتخاب کردیم که 
در ضمن دوره‌های فقهی وجود دارند. ما در مقدمةٌ 
کتاب رژیت هلال دقیقاً مشخص کرده‌ايم کدام یک 
از منابع خطی و تاکنون چاپ نشده و کدام یک 
چاپ شده است. حتی راجع به رژیت هلال پیش از 
زوال که الان معركة آراست و در سال‌های گذشته 
هم اتفاق افتاده است که مثلاً هلال در روز آخر ماه 
رمضان ساعت ۱۱صبح دیده شد؛ چون از افق ارتفاع 
داشت؛ ولی غروب دیده نشد. این چه حکمی دارد؟ 
این یک فرع فقهی خیلی دقیق است و چند رساله 
در این مورد چاپ کرده‌ايم. يا همین بحث اتحاد و 
احتلاف آفاق» چندین رساله در تأیید و با رد محقق 
خوئی وجود دارد که رد کننده‌ها بيشترند. 

بخش دیگری از این طرح را به کتاب‌شناسی 
اختصاص داده‌ايم. توضیح آن این است که ما دو 
دسته رساله داریم: 

۱- رساله‌هایی که متن و محتوای آنها ارزشمند 
است و شایسته تحقیق وتصحیح شناخته شده‌اند که 
متن این دسته در همان بخش رساله‌ها اورده شده 
است. 

۲- رساله‌هایی که ما متن آنها را نیاورده‌ايم. یا 
به این دلیل که متن قوی نداشته و حاوی مطالب 
جدیدی نبوده است و يا قوی نوشته نشده است. 
چون مطلب جدیدی نداشته است. ما عناوین همه 
این رساله‌ها را در بخش کتاب‌شناسی ذکر کرده‌ايم 
تا فایده‌ای از کسی فوت نشود. تعدادی از رساله‌ها 
هم از بین رفته و فقط نامش باقی مانده است. مثلا 
شیخ مفید ۶ رساله در باب مسائل مختلف رژیت 
هلال داشته است که از اپن ۶ رساله» فقط رسالة رد 
عدد موجود است و بقیه از بین رفته‌اند. خود ایشان 
گفته است که رساله لمح البرهان داشته است ولی 


موجود نیست. 

با میاه کی جتن از یک رسالة داشیهد البیع که 
ققط یک وساله ی ایشان بان مانته اشت: 

یه ستون کی رسالههایی نفد اسسته. که 
هیچ‌کدام از آنها باقی نمانده است. ما در بخش 
کتاب‌شناسی یادآوری کرده‌ايم که چه کسانی رساله 
داشته‌اند و معین کرده‌ايم کدام یک از بین رفته‌اند و 
مواردی هم که موجودند در صورت ارزشمند بودن 
تصحیح کرده‌ايم و 
مان را وودرانم 
و مواردی که دارای 


نبوده‌اند» فقط 
معرفی کرده‌ايم. 


۰ ما: آیا این 
مطالب را ففط در 
صورتی که در 
کتاب‌های فقهی 
بوده است گرد 
آوری ‏ کرده‌اید 
یا اگر مطلبی در 
کتاب‌های روایی 
مثل وافی مرحوم 
را نیز مطرح 
کرده‌اید؟ جون 
آن‌طور که دیده‌ام مطالبی آورده‌اید که در آثار 

مواردی که در کتاب‌های حدیثی در ذیل حدیتث 
آانت انیت در بخش جداگانه‌ای آورده‌ایم و یک 
بخش دیگر هم با دسته بندی جدید ذکر کرده‌ايم که 
همه روایات با اختلافات نسخه‌ای و حتی روایات 
اهل تسنن هم آورده وان مق خر بانت غنا. بخش 
عنوان دارد و بیانات مرحوم فیضء مجلسی اول» 
مجلسی دوم و دیگران ذیل احادیث آمده است تا 
فایده‌ای فوت نشود. 

چون در بحث رژیت هلال چند ای شریفه داریم 
که به آنها استدلال می‌شود بخشی را به آن اختصاص 
دادیم و آیات را استقصا کردیم که هفت آیه است 
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یکی از فایده‌های میراث فقیهی ما 
این است که کار ده هزار نفر را انجام 
می‌دهد به این ترتیب که در یک 


موضوع مثل ریش تراشی که بسیاری 
از فقها آن را بحث کرده‌اند. اگر یک 
طلبه بخواهد منابع را شناسایی کند. 
چقدر باید وقت بگذارد؟ به جای این 
که ده هزار نفر به صورت انفرادی 
وقتشان را برای این مصرف کنند. 
یک گروه در طول یک مدت کوتاه. 
آن را انجام می‌دهند و آن ده هزار 
نفر استفاده می‌کنند و رشد علمی 
شتاب بیشتری می‌گیرد 


و به مناسبت به هر یک تمسک شده است. ذیل 
هر آیه نخست تفاسیر شیعه و در ادامه تفاسیر اهل 
نسنن ۳ یس از تصحیح آورده‌ايم. عمده آنها یه 
(بستلونكعن‌الا هله‌قل‌هی‌مواقیت للناس ) است که در 
ان به ترتیب تاریخی از شیعه تفسیر تبیان. مجمع 
ابوالفتوح رازی و فقه القران راوندی را ذکر کرده‌ايم. 


* تا : در این بخش هم مشکل خطی بودن 
و غیر آن وجود داشته است؟ 

بله. گاهی غبارافشان این مشکلات را خافتفاند 
ولی چاپ شده‌اند و به طور کلی چاپ منقحی که 
بتوان اعتماد کرد و به سهولت مطالعه نموده وجود 
ندارد. در حقیقت این بخش آیات الاحکام است 
که از زبدة البیان محقق اردبیلی» مسالک الافهام 
قاشتا - راق فباقل: الترن حراشرع: المذان: طالانه 
مناهج البیان ملکی میانجی و به مناسبت از مرحوم 
موحدی ابطحی تا حدود ۱۲ تفسیر شیعه آورده شده 
است و غیر از این فقها؛ فقیهان دیگری هم هستند که 
دسترسی به کتاب‌هایشان نداشته‌ايم یا وقتی مشغول 
نشده بود و بعدها شناسایی شد. 


شده است. مجموع این آیات حدود ۱۲۰صفحه شد 
که حجم زیادی نگرفته است؛ زیرا در تفاسیر قدما به 
تفصیل در مورد ایات بحث نشده است. 

در بخش دوم رساله‌های ریت هلال و در بخش 
سوم ارای فقها به ترتیب تاریخ آمده است که نزدیک 
به یک ونیم جلد شده است؛ درحالی که در برخی 
کتب فقهی مثل فقه الرضاء المقنع و المقنعة خیلی کم 
مثلا در سه سطر- اورده شده است؛ هرچند در کتب 
بعدی مفصل‌تر به آن پرداخته‌اند. 

در یک بخش هم مباحث فلکی را ذکر کرده‌ايم. 
چون مباحث فلکی در فهم روایات رژیت هلال 
تفیلیم. عفگر اس اقوال: متضضیم, ام وش 
مثل ابوریحان را آوردیم تا اشخاصی بخواهند در 
آن تحقیق کنند. اطلاع دقیقی از آن داشته باشند. 
اقوال اهل تسنن, زیدیه و اسماعیلیه را هم به علت 
آهمیتشان» در بخش پنجم آوردیم. چون برخحی 
معتقدند منشاأ قول به عدد اسماعیلیه بوده‌اند و از 
آنجا رشد کرده و شایع شده است. البته به استقصای 
اقوال شیعه نمی‌رسد. چون قول بزرگان اهل تسنن 
ونمونه‌ای از رساله‌هایشان را ذکر کرده‌ايم. مثلا 
برخی از عامّه. شهادت یک نفر را برای اثبات ریت 
هلال حجت می‌دانند. 

در یک بخش هم احادیث را با دسته‌بندی و 
مقایسه همه منابع اورده‌ايم. در تهذیب وسائل و... 
در نقل احادیث زیاد اشتباه شده است و ما در مقدمةٌ 
این بخش. هم در غنا و هم در رژیت هلال گفته‌ايم 
که می‌توانید از همانجا نقل کنید و توضیح داده‌ايم 
که در مواردی افتادگی راوی, سوال يا جواب رخ 
داده است. مثلا گاهی جواب به صورت شعر بوده 
که راوی به نثر خوانده است و غنا بودنش تشخیص 
داده نمی‌شود. یا فرض کنید روایتی آورده است که 
اولین کتاب موجود حدیثی ما مثلا کافی ان را اورده 
انستق. ساتر. کیب: تضایقی از کاشی قل. گرخباتل 
گفته‌ايم از کافی نقل شده است و در صورتی که 
سند جدایی دارند. آن را هم نقل کرده‌ايم تا فایده‌ای 
از روایات فوت نشود و به علت شناسایی تدریجی 
خیلی از منابع و چاپ و تدوین ۰ تا ۵۰ جلد 
فهرست نسخه‌های خطی در سال. در کتاب ریت 
هلال که ۳ بار چاپ شده است. ۲ بار در انتهای جلد 
۵ تکمله زده ایم و کتاب‌های جدید را هم معرفی 
کرده‌ايم. کتاب غنا هم پس از آن که در ۳ جلد چاپ 


شد و فکر کردیم کار تمام شده است- بعداً یک 
جلد اضافه کردیم و رساله‌های جدید را در آن درج 
کرویم زا تاه ذکر وهای ققهاق معاضر رک 
فصل هم به آن افزودیم که اين کار را در رژیت 


ما مبنای گزیشش این ۶۰ موضوع در 
میراث فقهی جه بوده است؟ 

متا اب خوت ک سل انقلد ز دازای: بشت‌هاق 
زیاد باشند. پس محدود کردن در 1۰ موضوع به 
این معا یس که خی از ایتها هنن باس اسان 
میرات قفهی ثیست, فلا می‌دانستيم: در نا خیلی 
ابهام وجود دارد و باید همه منابع در دسترس فقیه 
باشد تا بتواند خوب اظهار نظر کند؛ به طوری که 
وقتی مقام معظم رهبری حفظه‌الّه در بحثشان به 
باب غنا رسیدند. فرمودند ما احادیث این باب را 
از روی همین کتاب نقل می‌کنیم و اول احادیث غنا 
را از روی این دوره تطبیق و به برحی نکات اشاره 
کردند. سل ارگ زویخه که مخ انتلاست: وق یک 
زمانی هم بحث روز شد و در واقع موضوع سوم 
میراث فقهی است. تقلید از میت. تقلید از اعلم. 
نماز جمعه. عدالت در امام جماعت و مرجم تقلید و 
خیلی از مسائل که تأثیر اجتماعی دارد یا حلق لحیه 
که بعضی فکر می‌کنند دربارة آن زیاد بحث نشده 
اس با میب له یکی رکنم اس با زار یال 
نیت که فقهای قدیم چند رساله نوشته‌اند و اشاره 
کرده‌اند که خیلی از افراد وسواسی به خاطر نیّت 
مبتلا به وسواس می‌شوند. 


۰سا آیا حجاب هم بین موضوع‌های 
میراث فقهی هست؟ 

آقای جعفریان یک رسائل حجابیه چاپ کرد که 
فقهی سیاسی بود و ما این موضوع را نیاورده‌ایم؛ 
ولی دربارة حجاب رساله‌های فقهی ارزشمندی 
نوشته شده است. البته موضوع حجاب که می‌گوییم 
شامل نظر و مسائل جدید ان مثل نظر به نامحرم در 
تلویزیون و سینما با پخش مستفیم یا غیر مستفیم 
و... هم می‌شود. 

اطعمه و اشربه از موضوع‌هایی است که شاید فکر 
کنیم به انداز کافی بحث شده است؛ در حانی که 
خیلی محل ابتلا دارد. مثلا در پوست کوسه ماهی 


محصلین در مدارس فقهی مناسب 
و کتاب‌های مرجع اجمالا آشنا شوند. 
کلاسی هم برآی تحقیق و تصحیح 


متون و روش پژوهش باشد تا دوره 
دیده. ورزیده شوند 


تلم هت کف روت با کشک ۵ 1 ۱۳۰ 
برابر می‌کنند. دیده می‌شود. آیا اين همان فلسی 
است که در روایات با عنوان« کالورق» آمده پا نه؟ 
پا نیم درصد الکل که در برخی دلسترها و دیگر 
اشامیدنی‌ها وجود دارد سبب حرمت و نجاست 
می‌شود؟ با ژلاتینی که در دارو» شیرینی» خمیر 
دندان و خوردنی مثل ماست به کار می‌رود. حکمش 


حست؟ 


* تا : اين رساله‌ها چگونه به اين سژال‌ها 
که فقها در اطعمه و اشربه مطرح کرده‌اند. اینکه 
آیا هم حیوانات دریایی حلال گوشتند یا فلس 
در حیوانات فلس‌دار یعنی چه و.. باعث می‌شود 
این مسائل زودتر به نتیجه برسد. یکی از فایده‌های 
میراث فقهی ما این است که کار ده هزار نفر را انجام 
می‌دهد به این ترتیب که در یک موضوع مثل ریش 
تراشی که بسیاری از فقها آن را بحث کرده‌اند. اگر 


وقت بگذارد؟ به جای این که ده هزار نفر به صورت 
انفرادی وقتشان را برای این مصرف کنند. یک گروه 
در طول یک مدت کوتاه» آن را انجام می‌دهند و آن 
ده هزار نفر استفاده می‌کنند و رشد علمی شتاب 
بیشتری می‌گیرد. 


۰ اما برای به دست آوردن منابع غیر از 
کشورمان به چه کشورهایی مراجعه کرده‌اید؟ 
به کتابخانه‌های عراق. الان یقین ندارم غیر از عراق 
هم باشد. ولی حداقل نسخه‌هایی را معرفی کرده‌ايم. 


* ]ا: از ترکیه هم بوده است؟ 
نف اگر هم معرفی کرده باشیم. استفاده نکرده‌ایم؛ 
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چون گرفتن نسخه از ترکیه سخت است؛ بر حلاف 
عراق و لبنان که راحت می‌توان از آنها نسخه گرفت. 


* الما" بنا بر این عمدتاً محل مراجعه شما 
داخل کشور بوده است؟ 

بله» شاید بتوان گفت شصت درصد مخطوطات 
شیعه در ایران است. بعد از ایران کشورهایی که 
سابقة نشیع دارند. مثل عراق. هند. افغانستان و 
مقداری هم ترکیه به لحاظ اينکه پایتخت عثمانی 
بوده است و یک مقدار هم اروپاییها برده‌اند؛ مثل اثار 
شیعه که در المان است. به عنوان نمونه چند روز 
قبل درجات الرفیعة سید علی خان کبیر را سفارش 
داده‌ایم تا بیاید و غاية المراد مرحوم شهید که در 
لس انجلس است را هم سفارش داده‌ايم تا بیاورند. 


» ما آیا همه فهرست‌ها در اختیار 
بله, آن مقداری که چاپ کرده‌اند در اختیار ماست؛ 
ولی ترکیه به تعداد نامحدود دارای فهرست است که 
تاکنون چاپ نشده است. یعنی نسخه‌های فهرست 
نشده در ترکیه خیلی زیاد است. در ایران هم 
کتابخانه فهرست نشده داریم؛ ولی در ترکیه خیلی 
زیاد است. یعنی احتمال دارد که بسیاری از آثار ما 
دور اسفا ناشن 


۰ اما جرف اولیه برای شروع این کار در 
شما جگونه زده شد؟ 

در همان ابتدای طلبگی به ویژه اوایل انقلاب در 
رادیو و تلویزیون که ابهام زیادی در مصداق‌های 
موسیقی مطرب و غنا وجود داشت. به نظرم رسید 
باید کاری کرد که پاسخگویی به این مسأله آسان 
گردد. حتی یکی از فقها گفته بود اينکه حکم 
می‌دهیم غنای مناسب با مجالس لهو و لعب حرام 
است؛ خود نمی‌دانیم غنای مناسب مجالس لهو 
یعنی چه؟ ما خودمان در مجالس نبوده‌ايم که بدانیم 
این تحقیقات. کارها آسان شود. یکی از فقها بعد 
از چاپ اینها فرمودند با این کار پنجاه در صد 
کار فقیه انجام شده است. یعنی دیگر لازم نیست 


» ما: آیا اين کار را به صورت گروهی 
انجام داده‌اید؟ 
بله عده‌ای بودند که سفارش می‌داديم و آنها 


2/۰ آیا ممکن است چنین کاری 
به صورت فردی انجام شود؟ 
درموضوعاتی که دارای آثار فقهی 
زیادی نیستند و دربارة آنها کمتر 
تحفیق شده است» ممکن است به 
صورت فردی انجام شود؛ ولی در 
موضوعاتی که دارای آثار گسترده 
سل مثل غنا» رویت هلال 


خسته کننده است. ما با وجود اينکه چند نفر بودیم. 
رژیت هلال را در طول ۱۰ سال انجام دادیم. 


۰ الما : جند نفر بودید؟ 

بنده و دو نفر از رفقا پیگیر کار بودیم و به عده‌ای 
هم یک رساله را برای تصحیح واگذار می‌کردیم 
و کار نهایی آن را خودمان انجام می‌دادیم. شاید 
مجموع افرادی که در کار شرکت کردند» ۲۰ نفر به 
تناوب باشند نه به صورت دائم در طول ۱۰ سال. 
از ابتدا تا اینجا که پیگیر کار بوده‌ايم ۲۰ سال شده 
است. تجربه‌هایی را که در طول این مدت به دست 
تاج است را در مقدمهٌ جلد پنجم نوشته‌ایم. حتی 
توصیه‌هایی برای افراد علاقه‌مند به ورود به این کار 
نموده‌ایم؛ چون شخصی که کار را انجام نداده است؛ 
نمی‌داند چه کار باید کرد؟ 


۰ کسانی که مثل ما به صورت 
تخصصی مشغول تحصیل در سطح یا خارج 
لازم است چه مقدار باید وقت بگذارند؟ 

نباید عمدهٌ وقت را برای این کار بگذارند؛ بلکه 
7 تحت نظر یک استاد در کنار تحصیل. مقداری وقت 
بگذارند و فوت و فن کار را یاد بگیرند تا تجربه 
بیندوزند. چون این کار هم مثل کارهای دیگر نیاز 
به تمرین دارد و برای اين کار یک نمونه آسان و 
جمع و جور را می‌توان پیگیری کرد. مثلا حلیّت 
پا حرمت حیوانات دریایی طبق آیه شریفه (احلَ 
لکرصَیذابح وطعامدعتاعالکر)" با توجه به حلیّت 
آنها نزد اهل تسئن» موضوعی است که اگر سخن 
متأخرین شیعه و اهل سنّت در یک جا جمع‌آوری 
شود و در اختیار فقها قرار گیرد» تاه کار کاس: 
پس اگر تحت نظر یک استاد موضوعی را پیگیری 
کنیم برای سایر موضوعات هم مهارت و ورزیدگی 
حاصل می‌شود تا بتوانند این طرح‌ها را اجرا کنند یا 
اگر نیاز شد یک رسالهٌ فقهی را که چاپ نشده است 
را ببینند. مثلاً در باب نظر به نامحرم کتاب بسیار 


٩۹۱.هدئام‎ ۲ 


علما و بزرگان خیلی این طرح را 
تشویق نمودند. یکی از فقها فرموده 
است: پنجاه در صد کار فقیه با این 
طرح انجام شده است. با آبت اللّه 
خامنه‌ای همانطور که گفته شد. در 
درس خارجشان این کار را تشویق 
کردندو گفتند:مامی‌خواستیم بحث 
غنارآزودتر شروع کنیم ولی دیدیم 
بدون ملاحظة این دوره نمی‌شود. با 
این که محور بحثمان مکاسب مر حوم 
شیخ انصاری است. صبر کردیم این 
دوره‌راببينيم 


ارزشمندی به نام «اسداع الرقاب فی امر الحجاب» 
وجود دارد که فقط یک چاپ سنگی حجری است. 
اگر فقیهی بخواهد آن وا ببیند چگونه آن را بیایذ؟ 
به کجا مراجعه کند؟ ملفش کتابی هم در غنا دارد 
که به نظرم رضوی کشمیری است. گاهی یک منبع 
وجود دارد که خحطی است؛ فرض کنید در ریت 
هلال کلمات سید مجاهد در مصابیح را آوردیم 
و شما می‌خواهید اقوال دیگران را جمع‌اوری 
و مراجعه کنید. باید بدانید این نسخه کجاست؟ 
چگونه سفارش دهید و از کتابخانه بگیرید؟ بهترین 
نسخه کدام است؟ آموزش در این حد لازم است. 


۰ شا آیا کسانی که می‌خواهند در این 
دارند؟ برای ما که در مدرسة فقهی تحصیل 
می‌کنيم چه پیشنهادی دارید؟ 

بله, دوره‌هایی برای این کار هست که به طور مثال 
اگر بخواهند نسخه‌ها را ببینند» به چه منابعی باید 
رجوع کنند؟ و با نسخه کاتب. نسخه اصل. نسخه 
فرع انهاء و بلاغ هه اش شوند. ون محصّلین 
نسخه‌شناسی و کتاب‌های مرجع اجمالا آشنا شوند. 
کلاسی هم برای تحقیق و تصحیح متون و روش 
پژوهش باشد تا دوره دیده. ورزیده شوند. 
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اخیراً آیت‌اله لاریجانی رئیس قوة 
قضائیه فرمودند: رساله‌های قضا و 
شهادات را برای ما احیا کنید که به 
شدت مورد نیاز است و از غنا هم 
مهم تر است 


» ما آیا هم اکنون دورة آموزشی دارید؟ 
خودتان هم آموزش می‌دهید؟ 

وهی میزشی:. کتاپ‌ساسی. 3 
نسخه‌شناسی؛ هم قبلا داشتیم که نوار با سی‌دی 
بعضی از انها موجود است و هم الاآن داریم. مثلا 
بحث مقاله نویسی استاد طارمی -که در موْسسة 
کات نمی و ال بر کرارع, اشستمشتی, از 
کتاب‌شناسی است. استاد متقی هم در اینجا حدود 
اه و ات یی سای تترزیس 
فرمودند و الآن هم اساتیدی داریم که تصحیح متون 
را آموزش می‌دهند. خودم قبلاً برنامه‌های آموزشی 
داشتم ولی الان توفیق ندارم. 


» تاا: چگونه رساله‌های با این اهمیت 
مورد غفلت واقع شده‌اند؟ 

یا اصلا در دسترس نبوده‌اند و فقها نمی‌دانسته‌اند 
که دیگران این رساله‌ها را نوشته‌اند؛ پا دسترسی 
یه ان کات سشت ببعه اس از وی اس ال 
بروجردی رحمه اللّه وارد شهر مقدس قم شدند. 
نمودند. در آن زمان مفتاح الکرامه در دسترس نبود و 
ایشان آن را تدریس کردند. ولی قبل از آن به لحاظ 
سختی کار و در دسترس نبودن آن کتاب‌ها؛ مورد 
غفلت واقع شده‌اند. مثلا مرحوم شیخ در جایی از 
مکاسب فرموده است: ۲ 


و ما الانتصار فلا بحضرنی حتّی آراجعه " 

در حالی که انتصار از کتاب‌های مرجع است و 
باید در دسترس فقیه باشد. یا اقای انصاری شیرازی 
حفظه الّه می‌فرمود وقتی مرحوم علامه طباطبایی در 
قم شفا تدریس می‌فرمود. از شفا دو نسخه سنگی 
بیشتر نبود. یکی را خود ایشان داشت و یکی هم 


۳. کتاب المکاسب للشیخ الاتصاری» ط - الحدیثة)؛ ج ۵. ص: 
۳۹۹ 


شاگردان داشتند و هنگام درس همگی از نگاه 
می‌کردند. ولی اکنون با وجود امکانات می‌توان این 


۰ سا آیا با توجه به ان فرمایش به فقه 
قدما خدشه وارد نمی‌شود؟ 
خیر آنها به مقداری که در زمان برایشان مقدور 
بوده است. انجام وظیفه کرده‌اند و همین کافی است؛ 
جون ملاک بذل وسع است. ولی حالا دیگر بذل 
وسع این نیست. مثلاً اخبراً یکی از فضلا رساله‌ای 
در رژیت هلال نوشته و اظهار نظر کرده است؛ بدون 
این که به این ۶هزار صفحه چاپ شده در ۵ جلد. 
مراجعه کند و در نتیجه آرای نادرستی داده است. با 
شخصی در جای دیگر دربارةٌ کفایت يا عدم کفایت 
چشم مسلح در ریت هلال نوشته است: 
گاهی هلال با چشم مسلح دیده نمی‌شود 
ولی با چشم عادی دیده می‌شود. شاهدش 
این ابت که اغیرا ٩٩‏ گروه با خفنم سبلح 
رصد کردند ولی دیده نشد ولی در شهر 
ثم دو نفر ادعای رژیت کردند و دیدیم که 
ثابت شد و مراجع تقلید هم تایید کردند که 


دیده شده است! 


ببینید این سخن بدون رجوع به اين منابع چقدر 


سست است. 

» تایما: آیا سائل مستحدثه در این 
موضوعات مورد نظر بوده است؟ 

این موضوعاتی که ما نوشته‌ايم از باب نمونه 
بود؛ چون سابقه مسائل مستحدثه را باید در مسائل 
مشابهش یافت. مثلاً فرض کنید سابقة مسائل 
مستحدثه باب خوردنی‌ها و آشامیدنی‌ها را باید در 
باب اطعمه و اشربه قدما پیدا کرد. پا در مسأله بیلیارد 
باید به بحث قمار مراجعه نمود و در مسأله بیمه به 
عقود و مسائل مربوط به آن رجوع کرد. پس ريش 
مسائل مستحدث در اثار پیشینیان یافته می‌شود. 


۰ ابا زتاب این کار در جوامع علمی چه 
بوده است؟ نظر بزرگان در اين مورد چیست؟ 
علما و بزرگان خیلی این طرح را تشویق نمودند. 
یکی از فقها فرموده است: پنجاه در صد کار فقیه 


با این طرح انجام شده است. يا آیت الّه خامنه‌ای 
همانطور که گفته شد. در درس خارجشان این کار 
را تشویق کردند و گفتند: ما می‌خواستیم بحث غنا 
را زودتر شروع کنیم ولی دیدیم بدون ملاحظ این 
دوره نمی‌شود. با این که محور بحثمان مکاسب 
مرحوم شیخ انصاری است. صبر کردیم این دوره 
را ببینیم. 

بعد از این که ما کتاب غنا را به پایان رساندیم, 
ایشان بحث را از روی ان تدریس نمودند. چه بسا 
روایات. بحث‌های سندی و ابهاماتی که با این کار 
برطرف شد. مثلاً اگر راوی معلوم نباشد با درج 
احادیث دیگر معلوم می‌شود یا یک حدیث به 
کمک قرائن از ارسال خارج می‌شود. اخیرا آیت‌اله 
لاریجانی رئیس فقو قضائیه فرمودند: رساله‌های قضا 
و قهادات را برای ها ابا کقل کبه شالت بوذ 
نیاز است و از غنا هم مهم‌تر است. ایشان می‌فرمود: 
گاهی یک احتمال در کلام یک فقیه راهی برای حل 
مشکل باز می‌کند. به خصوص قضا و شهاداتی که 
در دوره‌های فقهی وجود دارد ولی هنوز چاپ نشده 
است. البته قضا و شهادات مرحوم کنی آشتیانی و 
شیخ انصاری چاپ شده و در دسترس است؛ ولی 
لابلای کتب فقهی هم زیاد بحث شده که در دسترس 


بیست. 


» ما: موانع يا مشکلاتی که در این مسیر 
داشتید. چه بود؟ 

یکی از مشکلات همکاری نکردن کتابخانه‌ها بود؛ 
یک نسخه‌ای را که نیاز داشتیم این طور نبود که به 
محض درخواست فوری در اختیار ما قرار دهند. 
مثلاً یک نسخه در شهر ری بود که امکان تصویر 
برداری از آن در حدود ۱۰ سال طول کشید. کتابخانة 
آیت الّه مرعشی و کتابخانه مجلس شورای اسلامی 
که رئیس فعلی آن حاج آقای جعفریان است» خیلی 
راحت نسخه را در اختیار قرار می‌دهند. مشکل دیگر 
این بود که طلابی که کاردان و ماهر که بتوان کار 
را با خیال اسوده به انها سپرد کم داشتیم. به همین 
خاطر هم دوره‌های آموزشی جانبی گذاشتيم. 


» اما : از نظر امکانات مالی در مضیقه 
نبودید؟ 
اکثر مراجع عظام به ما احازهٌ استفاده از وجوهات 


را برای این طرح داده‌اند که البته زیاد از آن استفاده 
نکرده‌ايم و نیز از طرف مقام معظم رهبری و جاهای 
توکلمان بر خداوند است. 


۰ نا : آیا خاطرة شیرینی از دوران انجام 
این طرح به خاطر دارید؟ 

دربارژ مراوده با علما و بزرگان. ما مشغول کار 
در کتاب منية المرید بودیم. به علت ارجاعی که 
منية المرید داده بود و در معجم الادبای چاپی 
معجم البلدان آن را پیدا نکرده بودیم در جستجوی 
سخه‌ای از معجم الادبا بودیم. معلوم شد معجم 
الادبای چاپی همه نسخة خطی نیست و برخی از 
اجزایش مفقود است و چاپ نشده است. شخصی 
ادج مه آو تاش کب دی راز اش کار واه 
بود که فلان جزء از اجزای معجم الادبا هنوز چاپ 
تام سک من فک می کزدم ارفانت کیب نام یک 
نفر است ولی وقتی با مرحوم آقای طباطبایی دیدار 
کردم ایشان فرمود که اين آقای گیپ شخصی بوده 
که اموالن زا رای تفت گرقه: اس اگر 
ایشان این نکته را متذکر نمی‌شد. افتضاحی مثل ام 
ولد به بار می‌آمد" 


* 0ا: از نظر یا مشورت علما و فقها هم 
استفاده نموده‌اید؟ 

بله» بیشتر از همه از آیت ال شبیری حفظه الّه 
استفاده کردیم و حتی رسالهٌ شیخ مفید و سید 
مرتضی را قبل از چاپ ملاحظه و تصحیح نمودند. 
در مواردی هم که ابهام یا سوال داشتیم به ایشان 
مراجعه می‌کردیم. 


خر ارات قاس ررض زا 
می‌شناسید که به جنین کاری بیردازند؟ 

تیهام کسی .یه این سبک: کار کنل؟ ولی ماد 
از رفقا که تحت تأثیر این طرح نبوهه‌اند: چند 
رساله در باب ولایت فقیه را از باب نمونه چاپ 
کنات که یرون اسقضاست: فر سای که روش 
ب اتتصاتیته یی قتاباس عا وساها ویب 


۶ در قسمت‌های بعدی مصاحبه استاد خاطرةٌ ام ولد را 
تعریف خواهند کرد. 
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نظر داده‌اند. 


* َا: الان دربارة چه موضوع‌هایی کار 
الاآن رفقای ما درباره ارث الزوجة کار می‌کنند و 
انواع و اقسام آن را هم شناسایی کرده‌ايم. ؛ بحث قضا 
و شهادات را هم که ذکر کردم به دوستان گفتیم 
خیلی زیاد نباشد» در دستور کار داریم. 


۰ برای عموم طلاب کدام رشته را 
ضروری می‌دانید؟ 

تقریبا همه رشته‌هایی که وجود دارند مثل فقه. 
اصول. کلام تفسیر و... مورد نیازند. معتقدم اگر 
طلاب ۲ عنصر را باید در نظر داشته باشند: 

تک ثلاز النست: که تقو نقمة وقخه‌های, طلیکن 
نیاز وجود دارد و نمی‌توان گفت در یک رشته به 
اندازة کافی محقق داریم. مثل پزشکی نیست که 
گفته می‌شود چند هزار پزشک بیکار وجود دارد و 
ظرفیتش کامل شده است. الآن فقه اهم است بعد از 
آن تفسیر و بعد کلام و بعد 
احلاق. البته شاید نظر ما در 
اهم بودن خیلی ملاک نباشد. 
دوم استعداد وتوانایی و 
سوم ذوق و علاقه است. 
ی تضی( 9۴ بای 
نه یگ وش کته باشنل 
و علاوه بر آن استعداد و 
توانایی آن کار را داشته باشد. 
گاهی شخص به یک رشته 
علاقه دارد ولی استعدادش 
را ندارد. یکی از دوستان ما 
خیلی اظهار علاقه به فلسفه 
ی گر اوایال که نمی داتبنت 
اصلاً فلسفه چیست؟ بعد 
معلوم شد مطلقا توانایی آن 
را ندارد. یعنی ساده‌ترین 
یبال فلسفه زا نمی فهمیه, 
ولی در سایر رشته. هم 


خیلی کارآمد بود. هم مفید و موثر و اهل نوشتن. 
پس علاقهُ زیاد به یک رشته هميشه به معنی توانایی 


در آن لیست. 


۰ ما علت موفقیت را در این زمینه جه 
می‌دانید و به افرادی که می خواهند وارد این 
کار شوند. جه توصیه‌هایی دارید؟ 

بنده این‌ها را موفقیت نمی‌دانم. افراد دیگر موفقیت 
دارند. ولی فکر می‌کنم بهترین راه برای موفقیت؛ 
ارتباط و حشر و نشر با اساتید و بزرگان هر فنّ 
است. یعنی اگر شخص با بزرگان زیاد مراوده داشته 
باشد و از مشورت آنان استفاده کند. فوت و فنْ 
کار و نیازهایش را یاد می‌گیرد؛ ولی اگر گوشه‌گیر 
باشد و با کسی ارتباط نداشته باشد. موفق نمی‌شود. 
مقداری هم باید از اخبار غیر حوزوی که مربوط به 
حوزه است. اطلاع داشت. خبرها و مجله‌هایی که 
دربارهٌ ما چجاپ می‌شود را مطالعه کرد. 

حاطره‌ای به ذهنم هست درباره مرحوم آقای احمد 
ارام که 1۰ سال مترجم بود و خیلی خدمت کرد و 
مثلا الحياة و خیلی از کتاب‌ها را ترجمه کرده است. 
در مقاله‌ای که در مجلٌ گل چرخ با مسئولیت آقای 
گرمارودی که ضمیمهٌ روزنامة اطلاعات بود- چاپ 


شده بود و بدون قصد و غرض متلکی به روحانیت 
گفته بود. نوشته بود یک روحانی در مجلس ختم 
بربالای شیر گفت اغیر! خلمای هیانک یگ مبووت 
فلکی کشف کرده‌اند به نام «المراأة المسلمة» یعنی 
ون مسلمان در حالی که شتن هوار سنال گیل کشفت 
شده بود و نامش «المرأَة المسلسلة» است؛ یعنی 
زن در زنجیر و ربطی به مسلمان و اسلام ندارد. 
بنده خود را آماده کرده بودم متلکی به هم‌لباس‌های 
ایشان(مترجمان) بگویم. در جلسه‌ای خحدمت ایشان 
بودیم که بعد از سخنان ایشان گفتم از اساتید 
دانشگاه هم مرحوم سعید نفیسی ذوالشهادتین را که 
لقب خصيمة بن ثابت از اصحاب پیامبراکرم 6 
است. در لغت‌نامه معنا کرده به کسی که دو بار در 
راه خدا شهید شده است؛ در حالی که این لقب به 
خاطر آن است که پیامبر شهادت او را در قضاوت 
به جای شهادت دو نفر پذیرفت. چگونه یک نفر 
دو بار در راه خدا به شهادت می‌رسد؟! البته در 1 
جلسه از دهخدا نام نبردم ولی در لغتنامه ایشان هم 
ذوالشهادتین را همین‌طور معنا کرده است. نیز اقای 
نفیسی در احوال شیخ صدوق نوشته است مادرش 
کنیزی دیلمی بوده که به روایتی ام ولد نام داشته 
است؛ در حالی که ام ولد یعنی کنیزی که از صاحبش 


بچه‌دار شود. می‌دانید که مادر شیخ صدوق بچه‌دار 
نمی‌شده است. پدرش در نامه‌ای توسط حسین بن 
روح یا یکی دیگر از نواب اربعه از امام 8 می‌خواهد 
که پرایش دعا فرماید. در جوابش امده است: 
و قد دعونا الّه لک و سترزق ولدا من 
جارية ديلمية. 


با بزرگان غیرحوزوی که محققند و مغرض نیستند» 
مثل مرحوم استاد جعفر شهیدی و آقای گرجی و 
آقای آرام ارتباط داشتیم و از تجربه آنها استفاده 
می‌کردیم. یا از ابتدا مجلةٌ نشر دانش را می‌خواندیم 
که مقالات خوبی در ادبیات فارسی و نحوءهٌ ویرایش. 
کتاب‌نویسی. نقد کتاب و... داشت و ما نقد کتاب را 
از آن یاد گرفتیم. 


» تا : اینها مانع کارهای دیگر نمی‌شد؟ 

خی این مجله دو ماه یک‌بار چاپ می‌شد و ما 
در دو ماه سه ساعت صرف مطالعة آن می‌کردیم که 
نکته‌های مفیدی داشت. از مواردی که الان برای طلبه 
لازم به نظر می‌رسد. مکالمةٌ عربی است. چون در 
خارج ایران انسان مثل افراد لال و بی‌سواد می‌شود 
و زبان دیگری غیر از عربی مثل انگلیسی. فرانسوی, 
پاالمانی... را هم بیاموزد. 

بنده از مدعوین کنگرة 
ابن حزم اندلسی در دانشگاه 
فاست بودم. انجا مقاله‌ای 
داشتم که در جلد سوم 
کتاب (جمع پریشان» چاپ 
می‌شود. به یک مدرسهةً 
علمیه در آنجا رفتم. طلاب 
گفتند ما در اینجا موظفیم تا 
فلان پایه هم قران را حفظ 
کنیم و هم یک یا دو زبان 
غیر از زبان خود (عربی) 
یاد بگیریم. الان مبلغان و 
علمای اهل تسنن در دو 
یا سه زبان تسلط دارند 
ولی تعداد کمی از طلاب 
شیعه این‌گونه هستند. الآن 
جمعیت برزیل ۲۰۰ میلیون 
نفر است که زبان اصلی شان 


اما 


احیای میرا 


ث‌ 


ما 
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پرتغالی است و در پایتخت آن. سائوپائولوه یک عالم 
شیعه وجود دارد که او هم پرتغالی نمی‌داند و خطبهة 
بان هرا باه عریی. ی و که ار من 
آنجا نمی‌توانند استفاده کنند؛ ولی خطبای سنی هم 
پرتغالی و هم انگلیسی و هم عربی را به طور مسلط 
شجیرایی. ای گنل 
اگر بخواهيم در دنیا 
تأثیر گذار باشیم 
باید چند زبان 
۱ خارجی بدانیم. 
رای فا فیک اک 
0 شده است وگرنه 
وفت خاصی برای 
آن اختصاص 


یی خر الز تططیلات حضر حخ تاشیچه وز ی قح .۱۳ 


یه آق لت برض ستتازو.و بر سای 


مسافرتی را هميشه در ماشین می‌گذاشتيم تا 
در مسافرت مطالعه کنیم و در خانه دیگر اآنها را 
نمی‌خواندیم. کتاب‌هایی جیبی داستانی و غیر ان را 
برای صف‌های طولانی نان و گوشت و مثل آن قرار 
می‌داديم. کارهای علمی را وقتی انجام می‌دادیم که 
نشاط داشتیم و روزنامه و داستان را وقت خواب که 
ذهن کشش ندارد. می‌خوانديم. 


ما مسائل اخلاقی و تهذ یب نفسر هم 
هم به آن توصیه می‌کنند. انجام واجب و ترک حرام 
و انجام مستحب به اندازة مقدور است؛ البته به درس 
لطمه نزند و فکر می‌کنم از آیت الّه بهجت در اين 
مورد پرسیدم که فرمود مستحبات به اندازه‌ای که به 
درس لطمه نزند. الان برحی راه‌هایی می‌روند که 


۰ 0 درگیر شدن با مسائل اجتماعی 
وسیاسی چطور؟ 
تا قبل از اتمام پایه ۱۰ در هیچ وادیی‌ای نباید وارد 


* سا : نظر شما دربارة روش تحصیل در 
درس خارج جیست؟ 

روشی که در مدرسه شما پیاده می‌شود. خیلی 
یی ارم ان کف یی ام با هر با 1 
بحث فقهی داشته باشد و شاگردان بتوانند اشکال 
کته یل فرفی‌گر از فرس‌های, شیای شوش نیش 
که طلاب نمی‌توانند اشکال مطرح کنند. البته ما در 
زمان تحصیل سعی می‌کرديم قبل يا بعد از درس 
اشکال‌هایی که به درس داشتیم را مطرح کنیم تا 
اشان بات تنان: 


0 نظرتان در مورد تبلیی روحانی 
کاروان امامت حماعت. تدریس و مثل آن 
پرای طلابی که اشتغال به تحصیل دارند. 
چیست؟ ایا به درس طلاب اسیب می‌زنند؟ 
روشن است که طلاب برای شناسایی نیازهای 
جامعه به فقه و در مجموع به حوزه باید برای این 
امور هم وقت بگذارد؛ البته باید اعتدال را رعایت 
کند. نه اینکه مثلا سالی چند بار مشرف به عمره یا 
عتبات عالیات شود که در اين صورت وقتش گرفته 
می‌شود. تدریس هم در حد اعتدال. هر چند برای 
یک نفر باشد؛ مفید است و طلبه را وادار به فهم 
مطلب می‌کند و ذهن را به جریان می‌اندازد. 


* َ: کدام یک از مطالعه یا مباحثه را 
مهم تر می‌دانید؟ 

مباحثه مهم‌تر است اگر هم‌مباحثه قوی باشد و 
شخص را وادار به درس خواندن و و فهم مطالب 
کند. در واقع مباحثه در واقع تمرینی برای درس 


اتیتت: 


۰ اما : با تشکر از این که وقتتان را در 
اختیار ما قرار داد ید. 


مه 
فقهای بزرگ شیعه از قدما و معاصرین در مورد حد مسافت موجب قصر نماز بر 
«طی مسیر یک روز» و سه معیار مکانی» «هشت فرسخ. دو برید و ۲۴ میل» دکر 
زمانی با معیار مکانی متفاوت شده است. فقها می‌فرمایند معیار مکانی متبع است. اما 
یک راه این است که به سراغ کلمات فقها و اهل لغت برویم. در کلمات فقها هر 
میل چهار هزار ذراع معرفی شده است که اگر این ذراع را با ذراع ید حساب کنیم» 
چهار فرسخ بین ۲۱/۵ تا ۲۴ کیلومتر خواهد شد. این مسافت با فتوای فقهای امروز 
شکسته بخوانند. فاصلة بین مکه تا عرفات در زمان ائمه بیش از بیست کیلومتر نبوده 
است. با توجه به این مطلب به این نتیجه می‌رسیم که هشت فرسخ بیش از چهل 
که مراد از ذراع» دراع ید نیست؛ بلکه مراد ذراع اسود است که یک واحد حکومتی بوده 
است که در زمان مأمون تحدید شده بود. الزامی نیست که ذراع اسود حتما با ذراع ید 
مساوی باشد. پس هشت فرسخ به معیار زمان ما بیش از چهل کیلومتر نیست. 


پاسر قیصری نیا 
سال هفتم درس خارج 
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مقد مه 
و الصلوة و السلام علی سید النبیین و علی آله 
الطیبین الطاهرین و لعنه الله علی اعدائهم اجمعین. 
نب انراهي عن آپیه ع ان آبی غعر عن 
نرب ََة ي اقضیل ی یار ال تیفث 
اعد امه 7 ول نی عدیث ان ام عَوَو 
جل قوض الا نت رین عفر رکنات 
فاصَات رنول اه 6ال رن کین 
و ٍل المْرب رَد فضان َ ث عدیل القرسَة لا 
ور الا نی سر وَأَفر کدف انرب 
و 
وشن سول ده # 
رن الب صتهعا ی مافرض امه رو جَل 
بل لت راما واجباولر بخّص لاح 
ف تین من لت الا للمعافر و یس لاعی آن 
تن ما مه تون ال 6 وا 
آمزرشول اه مرا یام وَوجب عَل 
العتاد الم لکلا و 
نماز بهترین و مهم‌ترین عمل عبادی دین ماست 
که در هیچ حال نباید از عبد فوت شود حتی برای 
غریق هم صلوة مخصوص قرار داده نله اسستت: 
برای شخص مسافر هم به جای نمازهای چهار 
رکعتی» نماز دو رکعتی جعل شده است. روایت 
شریفه‌ای که در صدر کلام ذکر شد. می‌فرماید: دو 
رکعتی که پیامبر اکرم 6 به نماز ظهر و عصر و 
۳ اضافه گردند» مختص به حاضر بوده و برای 
مسافر فقط همان دو رکعت تشریع الهی قرار داده 
شده است که طبق روایت خصال. امتنانی است از 
جانب خداوند نسبت به بندگانش.۲ 
۱. «وسائل الشیعه» ۶ : ۶7 کتاب الصلوه ابواب اعداد الفرائض: 
یر بت «وسائل الشیعه» ۱۰: ۱۷۷ کتاب الصوم. آبواب من 


رف ی ی ال رآ نع ارام 
آپیه عن ارف عن السکونی عن جَعفر عن آبائه : عَنْ 


سن. از روشن, شدن. اصل, تشریم. اضر براي 
افلین مساله‌ای. که:.در ,صخف ضاود شبافر باند 
آن نمازش شکسته می‌شود. مکلفی که عازم سفر 
است باید قصد طی چه مسافتی را داشته باشد تا 
تمازی شکبته ش؟ این تیه به دیال ان ابیت 
که پس از تعیین مسافت مشخص شده در روایات 
به عنوان معیار قصر. آن را با واحد امروزی یعنی 


(متر» تطبیق دهد. 


بررسی روایات 


روایات ما در این باب زیاد است و دو معیار 
مختلف در انها به چشم می‌خورد. 


۱. معیار زمانی «مسيرة یوم» 
در بسیاری از روایات آمده است که اگر مسافر به 
مار تک ویر گام یکره و 
البته مهم این است که مسیر به حدی باشد که سیر 
عاوق فوافا ع که ان زمان پیشفر با شش بوده اسک 
در آن به مقدار روشنایی یک روز به طول بینجامد. 
اگرچه مسافری این مسافت را به نصف روز یا به 
دو روز طی کند. از باب نمونه دو روایت در این 
ی 
۱- [محمد بن الحسن الطوسی] عنَهْ اعلی 
بن الحسن بن الفضال] عَنْ مُحَمّد بن عبّد ال 
و قوب نم ییاز قت یی 
میرن عبد الرخمن بُن الَجاج رآ عبر 
اه 7 ف حد, بت کال فک دنل تشد 
فه اسلا هل رت ان ییاض فو...۰ 


۲- و پاشتاده عن سغد عن آبی جغفر غَن الْسن 
علن بن یطین عن آخیه این ع أبیه 
عم نی تقطین کاز سالك آجا نش الاو 7 
عن ال زج فی سقرووهو نییعت 


رسُول ال , 6 قال رد ائه دی ای و نی أمّتی هدیهة لَمْ 
دا ی آخد من الامم کرامة من له لا قالوا و ما ذاک یا 
سول ال - قال الافطارٌ ‏ فی السْفر و الَفصير فی الصّلاة من لمْ 
یفعل دلک فقد رَد علی اه عَر و جل هَدیته 

۳. «وسائل الشیعه» ۸: ۶۵0 کتاب الصلوه. ابواب صلوه المسافر 
باب ۰۱ حدیث ۱۵ 


در برخی دیگر از روایات آمده که طی مسافت 
۱ ۳ 
در کمتر با بب بیشتر از یک روز طی شود. به برحی 
روایات آن اشاره خواهیم کرد. 
هر دو معیار در زمان شارع و شاید تا قرن گذشته 
مساوی بوده. یعنی سیر عادی قوافل با شتر در یک 
روز عادی هشت فرسخ بوده است. روایاتی مانند 
روایت سماعه به این مطلب اشاره کرده‌اند. 
له عن السافرفی کر الشللاة قال 
ی میبة تم و دك بیان و فا من رایع 
یل یره 


اگرچه که در همان زمان‌ها ممکن بود عده‌ای 
۱۳ 
طی طریق و 
طبق آنچه از روایات به دست می‌آید. همان سیر 
عادی در یک روز یعنی هشت فرسخ می‌باشد. مثلا 
اک( /۳ 
.لك هنم ت تیم بل 

سة عشر فرعاً نی نیم و تسیل الاخر آزبة 
عناق 


نک و رجقوجفرن لا 


مورد بحث این است که آیا معیار حقیقی قصر 
مسيرة یوم است و معیار دوم فقط ذکر یک سری 
عاوین عشیره برای تاخیضی. فسیرة رنزم: است, با 
بالعکس. معیار اصلی و واقعی هشت فرسخ است و 
برای تشخیص اسان ان مسيرة یوم را که برای همه 
قایل تحص بوفه آشته معرفی کرقهاند؟ کمره ان 


۶ همان حدیث ۱۹ 
۵ همان. حدیث ۸ 
1 همان حدیث ۱۵ 


مورد بحث این است که آیا معیار 
حقیقی قصر مسيرة بوم است و معیار 
دوم فقط ذکر یک سری عناوین 
مشیره برای تشخیص مسيرة بوم 
است با بالعکس. معیار اصلی و واقعی 
هشت فرسخ است و برای تشخیص 
اسان آن مسيرة بوم را که برای همه 
قابل تشخیص بوده است. معرفی 
کرده‌اند؟ 


بحث در زمان ما روشن می‌شود که سیر معمولی 
قوافل با اتوبوس است که در یک روز حدود هزار 
کپلومتر ی می‌ کته پتابر نظر اول در سفرهای بین 
هشت فرسخ تا هزار کیلومتر نماز تمام است و 
بنا بر نظر دوم شکسته است. اگر نظر اول صحیح 
باشد و مسيرة یوم معیار اصلی باشد دیگر بحث 
از اینکه هشت فرسخ چند کیلومتر است امروزه 
به درد نمی‌خورد. بلکه انچه باید روشن شود این 
است که مقدار سیر قوافل عادیه (اتوبوس) در یک 
روز چقدر است. اما طبق نظر دوم که معیار اصلی 
زا هه ترس می‌دان این وید مهن شود که 
هشت فرسخ دقیقا چند کیلومتر است. 

به نظر می‌آید همان‌گونه که مشهور قائل شده‌اند. 
نظر دوم صحیح باشد. چون هشت فرسخ یک 
معیار دقیق و منضبط بوده که می‌توانسته به عنوان 
ملاک قصر قرار گیرد ولی در عين حال تشخیص 
آن با وسایل آن روز بسیار مشکل بوده است. اما 
معیار مسيرة یوم اگر چه دقیق و منضبط نبوده» لکن 
معیاری راحت و قابل تشخیص برای همگان بوده 
است. به همین جهت به عنوان یک طریق برای 
به دست آوردن معیار اصلی منضبط یعنی هشت 
فرسخ بیان شده است. 

بهتر است در مورد این بحث که ما را از پیگیری 
موضوع اصلی رساله وا می‌دارد. اطالة کلام ننموده 
و بر طبق نظر دوم یعنی همان ری مشهور بحث 
را دنبال کنیم. 

در مورد معیار مکانی در روایات سه بیان امده 


انتتا, 


م 
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اینکه در برخی روایات مسافت 
موجب قصر را چهار فرسخ با یک 
برید یا دوازده میل دانسته به اعتبار 
این است که مجموع ذهاب و ایاب دو 
برابر می‌شود 


الف) هشست فر سخ 
فرسخ. فارسی معرّب است و در اصل فرسنگ 
فا ترسنک بوک سک قز تهابه این کتر امه اشت: 
«کل شیء کثیر لا ینقطع» فرسخ. و فراسخ 
اللیل و النهار ساعاتها و اوقاتها؛ و الفرسخ 
من المسافة المعلومة فی الارض. مأخوذ 
منه) ۲ 
در برخی از روایات هشت فرسخ. معیار فصر 
معرفی شده مانند: 
الف- [مُحَمَدٌبنْ لحشن] عَنهُ [الحسیر ُن سَعید] 
عن لسن عن زعة عن ماع ال اه عن 
اسف نیتال تال ني میم و 
مين رای ریت بث*۸ 
ب- و فی عون الأنبار اند تأی) عن 
ال بي لاد عن الوا 7 فکابهٍل 
3 راد و اذا 


ب) ۲۴ میل 

میل در لغت به معنای مناری است که به عنوان 
علامت برای مسافر و غیر او در زمین نصب 
نام شا تن یراق مشعضی رفن یهن 
که سعی به صورت هروله انجام می‌شود دو عمود 
یکی. دز ابتدا و دیگری در انتها نصب کرده بودند 
که به آنها «المیلان الاخضران» گفته می‌شد.۲ 

برای برحی مسافت‌های طولانی مثل مسیر مکه 


۷ نقل از کتاب «مدارک العروة»» ج ۰۱٩‏ ص: [ 
۸ «وسائل الشیعه» ۸ ۶۵۳ کتاب الصلوه ابواب صلوه المساف 
گر فا تباب طرش ٩‏ 

. «اللباب شرح الکتاب» ج ۰ ص۱۸۱ 


و مدینه یا مسیر مکه تا عرفات به فاصلةٌ مشخصی 
این میل‌ها را نصب می‌کردند که بعدها به فاصله ما 
بین دو عمود یک میل اطلاق شد. 
طبق برخی روایات طی مسافت ۲۶ میل موجب 
قصر صلوة است مانند: 
الف- [ مُحمَد بنْ الِحشن] باشتاده عن (علی بن 
اْشن) بن ال عَن عبد الزخمن بن آبی نان 
َْ صفوا ٍ یختی عن عیص بن القاسم عَنْ 
یی ید اه 7 نمی حَل ردو 
عون یلا ! 


ب- [ مُحمَدٌ بو الْحسَنّ باستاده عَنْ «علی بُن 
الْحسن) ؛ 


خاژون بي فتلم جهیاً غن فعد بي أبی 


ی فسال] غن فعقد بي عبد اثر و 


عمیّر عَنْ عَبّد الرَحْمَنِ بُن اسیی رآ کب 
اه 7 عبیب فک نامز 

فیه لاه ال جَرت لش یَاض نیم قفأث 
تن وم بت نجل تس 
یم ساره توایع تنس فراع نی 
۰ وت 


وعشرینم یلا 


ج) بریدان 

برید به معنای رسول است. یعنی کسی که 
برای بردن نامه‌ها فرستاده می‌شد. این رسول‌ها با 
شک وش فده مس اک طی: فیبا ای مشق 
به کاروانسرایی می‌رسیدند مرکب خود را عوضص 
می‌کردند و دوباره حرکت می‌کردند و يا اينکه نامه 
را به رسول دیگری می‌سپردند تا او ببرد. بعدا برید 
به فاصلة بین این دو استراحتگاه اطلاق شد. مرحوم 
در سرائرمی‌فرماید: 

و أصل البرید انهم ینصبون فی الطرق 
آعلاما فاذا بلغ بعضها راکب البرید نزل 
عنه و سلم ما معه من الکتب الی غیره 
فکان ما به من الحرٌ و التعب یبرد فی 


ابن ادریس 


۱۱ «وسائل الشیعه» ۸ ۶۵۶ کتاب الصلوه. ابواب صلوه 
الفشاق وتان خیش ۱۶ 
مان یر ۱۵ 


ذلک ل «_ 
لاصل: سوم آلنی یرل نب راب نم 
قیل للدابّة و الما کانت البرد للملوک ثم 
قیل للسیر برید. ۲ 


در لسان العرب از قول زمخشری و همچنین در 
وافی فیض کاشانی به نقل از نهایه ابن اثیر آمده 
است: 
لبرید کلمة فارسيّة یراد بها فی الاصل 
لبغل و آصلها (بریدة دم) ای: محذوف 
لذنب لان بغال البرید کانت محذوفة 
لاذناب کالعلامة لها فأعربت و خففت ثم 
سمی الرسول الذی یرکبه بریدا و المسافة 
ناسون بو او همع 
9 المرتبون من بیت و 
قبة آو رباط و کان یرب فی کل سکة 
بغال ۱ 


در زین ززآنات آمدهت ابیت که افت موجن 
قصر دو برید است. مانند: 
لف- مد بل لسن پاشتاده عن مُحقد نن 
عفن مراب عقوت تزیل عن نآ 
ی غ آی رب عآي نامه 7 کل 
ید عس مب ال تال یتنآ تاض 
مه 
ب- مُحمدُ ین الحشن باشناده عن الخسین بن 


تصیر قلَ فل لايي عنداهه 7 فيکمَضر 


ال ل نی تاض نوم آزبریدین" 


تنبیهاات 
در ادامه به تنبیهاتی 


در مورد ایزخ بحت اشاره 


۳ «سرائر» ج ۱ ص ۳۲۸ 

۶ «لسان العرب» ج ۳" ص ۸۱ و «الوافی» ج ۱۲ ص ۶۸۲ 
۵ بوسائل الشیعه» ۸: ۶۵۳ کتاب الصلوه. ابواب صلوه 
السیاقی یاب ۱ .-خدییخ ۷ 

7اه ت۱۱ و ۱۳۲ 


تنبیه اول 

مطلنی: را که ببوتی, ووایانت. بان آشارم داشفد 
و مورد فتوای اصحاب هم هست. این است که 
لازم نیست این مسافت‌ها امتدادی باشند. به خلاف 
برخی اهل سنت که می‌گویند مسافت باید امتدادی 
باشند: بعش آگر عسافت خ مدا و مقصه ینوخ 
لحاظ برگشت به حدٌ مسافت شرعی برسد. نماز 
کته می سای الا ی آعا قیاع شخ ستافت 
۱ 9 
زاکنا و بر کشت اک به مد هشت فرسخ يا ۲۶ میل 
یا دو برید رسید موجب قصر صلوة است." (البته 
اختلافاتی وجود دارد که آیا باید مسیر رفت یا هر 
یک از رفت و برگشت جداگانه نصف این مقدار 
باشد يا اینکه چنین شرطی وجود ندارد.) 

پس اینکه در برخی روایات مسافت موجب قصر 


را چهار فرسخ" پا یک برید" يا دوازده میل " 
دانسته به اعتبار این است که مجموع ذهاب و ایاب 
تنبیه دوم 


از روایات وکلمات لغویین فهمیده می‌شود که 
سه مقیاس ذکر شده دقیقاً با هم برابرند. یک برید 


۱۷ روابای مان زوایک زیر به کفایت :مسافت «اعیعی, 93 


ند تطلذ یلع بر انش باه ره جمل نو 

درَاج عن زَرارة بن أَین قال سل آبا عَبّد له 7عن القصیر 

ال رید ذاهب و برِید جانی و ان سول الم بر 6 آتی 

با صَر و داب علی برید و اما فعل ذلک لاه ادا رجع 

کان سَفره بریدین نْمَانيةٍ فراسخ «وسائل الشیعه ۸: ۶5۱ کتاب 

الصلوه آبواب صلاة المسافن باب ۰۲ حدیث ۱۳ و ۱۶» 

۸ «وسائل الشیعه» ۸ : ۰۵۸ کتاب الصلوه ابواب صلاة 

المسافر, باب ۲ حدیث ۵ 

مدب اکن پاشناده عن سغد عن مُحّد بن این 
بن آبی الخطاب عن جعفر بُن شیر عَنْ حمّاد بن عنمان عن 

مد ی مان عَناسماعیل بن القضل قال سا آبا عد 

ل . 7 ی اقصیر ققالفی رنه فراسخ 

٩‏ وسائل الغیعه؛ ۸ + عوی کاب الصلره ابزاب صلاه 

و 

مب علی بن این باشتاده عن سعد عن آبي جَنفر عَن 

لسن بن عَلی بن فضال عَنْ معَاوية بن عمّار قأل لت لابي 

عَبّد ال 7 فی کم أقضَرٌ الا فقال فی برید أْلا ری آن 

هل مَکة- اذا خرجوا الی عَرفة کان علَیَهمْ الَفصیر 

۰ «وسائل الشیعه» ۸ : 6۵7 کتاب آلصلوه. ابواب صلاة 

اب لا 

مب لسن باشتاده عن سین بُن سعید عنْ فضالة عن 

حمّاد عن آبی امه زید الشخام قال سُمغت با عبّد اه ۹ 


ول یقصَرّ الرَجَل الصلاة فی مَسيرة نی عشر میلا 


موجب قصر 


۳۹ 


م 
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۵ 


آنچه مهم و هدف از تدوین این 
رالات تفیل ای مساکت‌ها 
(میل. فرسخ و برید) به کیلومتر است 
که مقیاس رایج عصر ما می‌باشد 


با ترس آست اهر فرمیصی سل دیس شیها 
فرسخ می‌شود دوازده میل. برخحی از این روایات 
عبارتند از: 
مد بل العسی پاشتايو ع تین ی 
سییر نان ی یر عن جي ني اج عن 
0 عن نی جنتر 7 ول اتَقصی نف رو 
ردان یه بعه فریع. ۲ 


اقا بر الم باشاف ع علخ 
اسشن) بن ال عن مد بن عدٍ از قاژون 
بيٍ فسیم جبیعاً عن فد بن آبی غتر عن عند 
الرحْمَن بن اج عن بیع اه 7 فِ 
رب زک درد 1 


۳4 شم هچ 


ی 

۳- در مرسله فقیه به هر سه معیار اشاره 
شده است: 

َل الشایق 7 ان زنول اه 16 توّل 
له جترییل باتقصی ال له ال 6 زر 
لك ال ز بقل دک ای تال اب 
ل عن ال فء وع ُدرعَد بو أمع 22 
دوع ان عقر ماکان کل بل نا 
مان دراع وفوأر زبعذ رایع" 


ون مسصم البحرین نیز آمده ات 
البرید- بالفتحم- علی فعیل: اربعة فراسخ 
ائنی عشر میلا و قد روی فرسخین ستة 
آمیال و المشهور الذی علیه العمل خلافه.*" 


۱ «وسائل الشیعه» 29:۸ کتاب الصلوه. ابواب صلاة 
المسافر: باب 4۲ حذیث:۱ 

۲ همان باب ۱ حدیث ۱۵ 

۳. همان باب ۲ حدیث ۱۰ 


البته در تعداد کمی از روایات خلاف این آمده 
است لکن علاوه بر ضعف سند برخی» مورد 
اعراض اصحاب نیز بوده‌اند. 


تنبیه سوم 

در بین فقهای اهل سنت در تحدید مسافت 
اختلاف نظر وجود دارد. ابوحنیفه مسافت را سه 
مرحله می‌داند (هر مرحله‌ای هشت فرسخ است 
وسه مرحله ۶ فرسخ). برخی مسافت را دو مرحله 
ی کنو 

داوود ظاهری می‌گوید مطلق ضرب فی الارض 
موجب قصر است به استناد يد شریفه اوزا 
صرق الارض فیس علیکر نام[ ان تقَصروا من 
السلاو..۳.)۳ لکن علمای شیعه در تحدید 
مسافت به هشت فرسخ اتفاق نظر دارند. 


نکته‌ای در پایان این بحث قابل ذکر است که 
در مورد روایات مذکور در بحث بررسی سندی 
انجام ندادیم چون برای هر یک از معیارهای مکانی 
و زمانی روایات متعددی وجود دارد که در بین 
آنها روایات صحیحه هم موجود است. لذا اگر هم 
یک روایت از جهت سند دچار ضعف بود روایت 
صحیحهٌ جایگزین وجود دارد. 


تطبیق معیار شرعی قصر بر واحد 
امروزی 

آنچه مهم و هدف از تدوین این رساله است؛ 
تبدیل این مسافت‌ها (میل. فرسخ و برید) به 
کیلومتر است که مقیاس رایج عصر ما می‌باشد. 
برای نیل به این هدف از دو راه می‌توان استفاده 
کرد. 


راه اول 
به سراغ آنچه که از روایات یا کلمات فقهای 
مقدار به دست می‌اید. برویم. 


سوره تساء: ‏ آبه ۱۰۲ 

7 لاحظ فی آقوال العامة بالنسبة الی تحدید المسافة: «عمدة 
القاری» ج ۳ ص ٩۳۱‏ واالمجموع للنووی» ج ۶ ص ۳۲۵ و 
قد نقلها لمحت البسرانی فی «الحدائق» ج 11 ص ۷43 


الف: کلمات فقها و لغویین 
در کتب فقها و برخی کتب لغت". هر میل چهار 
هزار ذراع معرفی شده است که این تحدید را 
صاحب مدارک و صاحب کفایه " مورد قطع علما 
دانسته‌اند و بسیاری همچون محقق و علامه*" آن را 
مشهور بین مردم يا مشهور نزد فقها می‌دانند. 
صاحب مدارک می‌فرماید: 
و قد قطع الاصحاب بأن قدره آربعة آلاف 
ذرای ر فی کلام بعض آأهل اثلغة دلالة 
ول ۰ 


در شرایع نیز آمده است: 
و المیل آربعة آلاف ذراع بذراع الید الذی 
طوله آربع و عشرون اصبعا تعویلا علی 
المشهور بین الناس" 


شاید اولین کتاب فقهی که هر میل را چهار هزار 
ذراع معرفی کرده است. سراثر به نقل از مسعودی 
و حد السفر الذی یجب معه التقصیر بریدان 
و البرید آربعة فراسخ و الفرسخ ثلاثة آمیال 
و المیل أربعة آلاف ذراع علی ما ذکره 
المسعودی فی کتاب مروج الذهب فائه 
قال: المیل آربعة آلاف ذراع بذراع الاسود 
و هو الذراع الذی وضعه المآمون لذرع 

الذراع آربعة و عشرون اصبعا." 


شهرت يا اتفاق نظر همه علمای بعد را می‌توان 
ناشی از نقل مسعودی دانست چرا که مسعودی 
تدکیکا زمان ماموق. م ره است,. لیا حلعا 
تحدید او را به خاطر قرب عهد به روایات مورد 
قبول می‌دانند. 

اما ابن زهره در غنیه هر میل را سه هزار ذراع 


۳۷ (مجمع البحرین» ج۵ ص۶۷۱ «المنجدا ص ۲ مادهٌ 
طف ‏ 

۸ «کفاية الاحکام» ج۱ ص۱۵۱ 

4 «منتهی 1 ص ۳۳۵ 

۰ «مدارک الاحکام» ج ؛ ص ۶۲۰ 

۱ «شرائع الاسلام» ج۱ ص ۱۲۲ 

۲ «سراثئر» چ۲ ص ۳۲۸ 


فقهای ما نسبت به تحدیدات مذکور 
در روابات دو دیدگاه داشته‌اند. 
عده‌ای این تحدیدات را دقیق و 
تحقبقی دانسته‌اند و در مقابل 
عده‌ای دیگر اینها را یک سری 
معیارهای تقریبی و مبتنی بر 
مسامحات عرفیه دانسته‌اند 


معرفی کرده و فرموده است: 
والفرسخ ثلائة امیال و المیل ثلائة آلاف 
ذراع. ۳ 


برای این کلام ابن زهره هیچ شاهدی در روایات 

نیست فقط در لغت می‌توان برای وی شاهدی پیدا 

7 تنوف آیاففن در قاموس آورده است: 
المیل بالکسر: الملمول و قدر مد البصر. و 
سار فش تلسیتاقر ان ساسا من الارش 
متراخية بلا حلده او مئة آلف اصبع لا 
آربعة آلاف اصبع. و ثلائة و آربعة الاف 
ذراع بحسب اختلافه فی الفرسخ هل هو 
تسعة آلاف ذراع بذراع القدماء و اثنی 
عقر الب ذراع بذراع المحدئین.* 


از عبارت قاموس معلوم می‌شود که میل نزد قدما 
سه هزار ذراع بوده است لکن نزد متأخرین چهار 
هزار ذراع است. اما اين اختلاف مضر به نتیجه 
نیست چرا که ذراع متاخرین سه چهارم ذراع قدما 
بوده است. هر ذراع نزد قدما به مقدار۳۲ انگشت 
در کنار هم است و نزد متاخرین طول هر ذراع ۳1 
انگشت است پس هم قدما و هم متأخرین هر میل 
را ۹٩‏ هزار انگشت می‌دانند. فیومی در مصباح به 
این مطلب اشاره کرده و گفثه است: 
المیل بالکسر فی کلام العرب مقدار مد 
البصر من الأرض قاله الأزهری» و المیل 
عند القدماء من آأهل الهيتة ثلانة آلاف 
ذراع و عند المحدئین آربعة آلاف ذراع. و 
الخلاف لفظی فانهم اتفقوا علی ان مقداره 
ست و تسعون الف اصبع. و الاصبع سبع 


۳ «غنبة النزوع» ص ۷۶ 
۶ القاموس المحیط» ج 4 ص ۵۳ 


ما 
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ست) شعیرات بطن کل 4 سل ۳ ظهر 
الأخعری و لکن القدماء یقولون الذراع 
ائنتان و ثلائون اصبعا و المحدئون یقولون 
اربع و عشرون اصبعاء فاذا قسم المیل 
علی رأی القدماء کل ذراع ائنین و لائین 
کان المتحصل ثلاثة آلاف ذراع و ان قسم 
علی ری المحدئین آربعا و عشرین کان 
المتحصل أربعة آلاف ذراع و الفرسخ عند 
الکل ثلاثة آمیال.*۳ 
تا اینجا به این نتیجه رسیدیم که جمیع پا مشهور 
ققها و لغوبین هر میل زا چهار هزان دراع مجلل: با 
سه هزار دراع قدیم می‌دانند که سجضوعا ۳ هزار 
اصبع می‌شود. 
ب: روایات 
اما روایات چنانچه گفته شد برید. فرسخ و میل 
را ذکرکودهند و تحدید دیگری در آنها به چشم 
نمی‌خورد مگر دو روایت مرسله که میل را به ذراع 
مشخص کرده‌اند. این دو حدیث عبارتند از: 
- رولیت کالی: عن فد تین شخ 
لین عَن مُحمّد بن یخی الحرّاز عن 
بقض آشخابتا عن أيي عندالمه 7 فالبنانن 
وش وأیي عند وال نی أمية عل الدیند لد 
جاء یی خلس فقال کنث عند هذا یل فساءم 
عن اتقصي فا ال سم في لا وق قانل 
میم وم ول وقال الم روحة فأني 


فقلث له ان رسول له 6لانزل علّه جنرنیل 
بای قل لا 7 


لزع قلخ ام ی 
وم لین آغلامعی ریق دکزو 
ماتکل بهآیوجنفرٍع. فذرعوا ما بین طلَ عب 
ال نی وع نم هو عی اي عشر میا 
فکانث ثلائه آلا و غسمانة ذراع کلم 
فوضئوا الاغلام فلقا ظهر بو هاشم. غتزوا آفر 
بنيأمة خر ةلان انحدیث هام فوضنوا یی 


۳4۵ «المصباح» ج ۲ ص ۱۵۵ 


جلب کل عا علما " 


بیان قفنیه ِِ 7 رَسُولَ 
16 تل عَّه جبرنیل بتقصی لد 
ی با 
ار لین فلع رایع فرع 

ی دم دوع اي عقرمیلا نکان 


۳ 


این دو روایت از جهت سندی ضعیفند. زیرا هر 
دو روایت. مرسله هستند. روایت دوم از مرسلات 
فقیه است که شیخ صدوق آن را با عبارت «قال 
الصادق» بیان کرده است نه با عبارت «روی عن». 
گرچه برخی علما قائل به حجیّت این قسم از 
مرسلات فقیه هستند» لکن بنابر تحقیق هیچ یک 
از مرسلات فقیه حجیت ندارند. و عبارت «قال 
الصادق 7 » با عبارت «روی عن الصادق 7 » 
هیچ تفاوتی ندارد. 

دو روایت از جهت دلالی نیز خالی از اشکال 
نیستند. چرا که هر دو روایت از یک واقعه حکایت 
می‌کنند ولی روایت اول هر میل را ۳۵۰۰ ذراع. و 
روایت دوم ۱۵۰۰ ذراع بیان کرده است. به هرحال 
این دو روایت را در مقابل قطع یا شهرت بین علما 
سمبنی بر چهار هزار ذراع بودن یک میل- يا باید 
تیه گرزق با کنار گذاشت: 
اما اینکه هر ذراع چند سانتیمتر 


تر است به طور دقیق 
من کیست. اک ماهر حوو شاه در قرام 
باعث ایجاد اختلاف حدود یک کیلومتر در هشت 
فرسخ می‌شود. همین که ذراع نزد قدما به طول ۳۲ 
انگشت و نزد متأخرین به طول ۲۶ انگشت است 
می‌رساند که ذراع حدٌ مشخص و منضبطی ندارد. 
بی‌انضباط تر از ذراع انگشت و شعیر و شعر برذون 
است که در کلام فقها و لغویین آمده است. بنابراین 
با این معیار غیر منضبط برای تعیین مسافت شرعی 
در مهم‌ترین رکن دین یعنی نماز چه باید کرد؟ 

دیدگاه فقها در مورد تحدیدات روایات 


٩‏ ,وسائل الشیعه» ۸: ۶7۰ کتاب الصلوه ابواب صلاة 
الماک ناب نیت ۱۳ 
۷ «وسائل الشیعه» ۸ : 41۰ کتاب الصلوه ابواب صلاة 


فقهای ما نسبت به تحدیدات مذکور در روایات 
دو دیدگاه داشته‌اند. عده‌ای این تحدیدات را دقیق 
و تحقیقی دانسته‌اند و در مقابل عده‌ای کیک اینها 
را یک سری معیارهای تقریبی و مبتنی بر مسامحات 
عرفیه دانسته‌اند. 
کلام مرحوم سید یزدی 
صاحب عروه بعد از اينکه در مساله اول از صلوة 
مسافر هر فرسخ را سه میل و هر میل را چهار هزار 
ذراع بیان کرده است؛ در مسأله دوم می‌فرماید: 
لو نقصت المسافة عن ثمانية فراسخ و 
لو پسیرا. لا یجوز القصر فهی مبنية علی 
التحقیق لا المسامحة العرفية نعم لا یضر 
اختلاف الأذرع المتوسطة فی الجملة کما 
هو الحال فی جمیع التحدیدات الشرعیة۳ 


مرحوم حاج شیخ عبد الکریم حائری آقای 
حکیم. آقای خویی و آقای گلپایگانی در حاشیه 
فرموده‌اند که ذراع متوسط و متعارف باید حساب 
شود و چون خود ذراع‌های متوسط مختلف هستند. 
پس معیار اقل مصادیق متعارف است. 
کلام مرحوم حاج شیخ عبدالکريم حائری 
مثلاً مرحوم آقای حائری می‌فرمایند: 

لا اشکال فی ان الذراع الواقع فی تحدید 
لامیال: مرن غلی اون البضارف 
کما انه الحال فی الاصبع الواقع فی تحدید 
لذراع و لکنه لا شبهة فی اختلاف افراد 
لمتوسط زيادة و نقصانا و لو یسیرا و 
لمدار علی آقل ما یصدق علیه عرفا و 
پلغوا الزائد و ان علم بانه غیر زائد بالنسبة 
اٍلی فرد آخر من المتوسط و ذلک من جهة 
نه لو صدق تحقق ثمانية فراسخ بملاحظة 
فرد: من افراد الذراع المتوسط یقتضی 
اطلاق الأدنة وجوب القصر علی کل من 


فل غا الیفتاد ۳ 


و چند سطر بعد می‌فرمایند: 
و لا شک فی ان الاطلاق فی هذه الصورة 
یقتضی الاکتفاء بقل مصداق وقع منها و 
عدم انطباق الطبيعة بملاحظة ذراع آخر لا 


۸ «العروة الوثقی» ج ۲ ص ۱۱۳ 
٩‏ «کتاب الصلو 5 ص ۵۸٩‏ 


پوجب عدمه رآأسا و المفروض ان مقتضی 
الاطلاق كفاية أصل التحقق.؛؛ 


دانسته‌اند که از ارنج تا نوک الکشنکگ فیانی. اس 
و فرموده‌اند که این یک معیار تدفیقی است نه 
تسامحی. البته ذراع کبیر یا صغیر غیر متعارف معیار 
نیست؛ بلکه معیان ذراع متوسط و آن هم اقل افراد 
ای ایا 
ایشان معیار را تا حدودی منضبط‌تر کردند؛ لکن 
هنوز هم از بی‌انضباطی در نیامده است. بالاخره 
تحد ید نفر موده‌اند. علاوه بر این اصلا ممکن 
نیست! چرا که نمی‌توان گفت اقل ذراع متوسط 
دقیقا فلان مقدار است و اگر نیم سانتیمتر کمتر شد 
حدود نیم کیلومتر تاثیر می‌گذارد.) به همین جهت 
برش قلبا سای ضرع میت ابزاتعسخ اعفهاتی 
کلام مرحوم سید اصفهانی 
ایشان فرموده‌اند که این مسافت‌ها مثل تحدیدات 
شرعیه دیگر همچون کر و مانند آن نیستند که معیار 
احراز فرسخ به نحو دقیق برای عامةٌ مکلفین ممکن 
نیست. شاهد اينکه امام صادق 7 در روایت ابن 
ابی عمیر فرمودند که پیامبر اکرم 6 حدّ امیال 
را از ظل عیر تا ظل وعیر- که دو کوه در مدینه 
هستند- قرار داد. در صورتی می‌توان میل را به 
فاصله بین دو کوه تحدید کرد که تحدید تقریبی 
تا 
ایشان در ادامه می‌فرمایند: 
و بالجمله لا یمکن ان یکون المدارعلی 
ثمانية فراسخ تحقیقی مع اختلاف الذراع 
و الاصابع و الشعیرات التی حدود الامیال 
بها. هذا مضافا باختلاف ما ورد فی تفسیر 
المیل من أهل اللغة و ما ورد فی رواية 
زرارة عن الصادق 7 فی کون کل میل آلفا 
و خمسمائة ذراع" و ما ورد عنه 7 فی 


۰ همان ص ۵٩۰‏ 
۱ «وسائل الشیعه» ۸ : 
اییاشر یات خی ۱ 
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سال اول -پیش‌شمارهٌ دوم -بهار۱ ۱۳۹ 


کون المیل ثلائة آلاف و خمسمائة ذراع " 
و هذان الخبران و ان وجب ارجاعهما 
الی آمر واحد- لاه لا پمکن الاأخذ بکلا 
اتایلین تايه پدلان علی اه لین 
نان غی ااتتری ا ص- ۰ 
لتحدید بأمر لا یمکن آن یتفاوت کما فی 
لاشبار و الأرطال فی الکر. 

سس مح آن الفرسخ و ان حدد بثلامة 
میال الا أَن المیل لم بحلّد کین خباد: 
فیرجع ۳ ما یسمیه العرف. و الظاهر أَنْ 
لموضوع له للمیل تقریبی. لانهم فشروه 
بمذ البصر من الارض" آو بمقدار یتمیّز 
به الفارس من الراجل. و معلوم أنْ هذا 
المعنی- بحسب الموضوع- هو المعنی 
الشامل لمقدار حاص لا یضر الزيادة و 
القلة یسیراء و لیس من قبیل الم و المة 
اللذین وضعا لمقدار حاصی لا یصدق علی 
غیوه الا بالساستهن ۱8 


بنابراین اگر فرسخ مثلا ۵/۵ کیلومتر باشد. هشت 
فرسخ می‌شود ۶؟ کیلومتر. ولی عرف فاصله ۶۳ 
کیلومتر را هم هشت فرسخ می‌داند. طبق نظر 
انشا که این نها ریفس کی فاض اه 
۳ کیلومتری هم نماز شکسته است؛ چون عرفا 
هشت فرسخ طی کرده است. اما طبق نظر صاحب 
عروه و برخی محشین. اگر ذره‌ای هم از 16 
کیلومتر کمتر شود. نماز ۳ است. 
برخحی از عبارات مرحوم آقای خویی نیز موافق 
این کلام مرحوم سید اصفهانی است. 
کلام مرحوم آقای خویی 
ایشان ی فر مایتل: 
و آأمّا تحدید المیل فلم یذکر فی شیء 
من التصوص ما عدا رواية واحدة و هی 
مرسلة الخزاز المشتملة علی تحدیده بثلائة 
آلاف و خمسمائة ذراع 1 
هو المشهور بین الفقهاء و اللغویین " من 


همان مایق ۱۳ 
۳ «القاموس المحیط» ج ۶ ص ٩۳‏ ماده: مال. 

۶ «صلوة المسافر» ص ۱ 

0 «وسائل الشیعه» ۸: ۶۱۰ کتاب الصلوه ابواب صلاة 
التاشی باب ۲ ضرق ۱۷ 

7 قبلا به تعدادی از آنها اشاره شد. 


تال نله رایع الافت ذراع. 


البته ایشان به مرسلهٌ فقیه" اشاره نکرده‌اند با 
اينکه روایت فقیه هم میل را به هزار و پانصد ذراع 
تحدید کرده. 
و بعد ازآنکه از فقها تحدید میل و ذراع و انگشت 
یو رن ی رده استه ای ره با 
و لکنک خبیر بان الاحکام الشرعية لا 
تبتنی علی مثل هذه التدقیقات العقلية التی 
لا تندرج تحت ضابط معیّن» و ربما یوجب 
الاختلاف الیسیر بین شعرة و شعرة آو 
شعيرة و مثلها؛ آو ذراع و ذراع اخری 
الفرق الکثیر بالاضافة الی المجموع. اذ لا 
ریب أنْ هذه مور تختلف صغرا و کبراه 
طولا و قصرا.. ۱ 
و علی الجملة لا نعرف وجها لهذه 
التدقیقات. و لا یترتب علی تحقیقها آثر 
قرغ لالز بسهق لمرسم زو الفای 
عرفا؛ و التصوص تشیر |لی الامر العادی 
لمتعارف من مسيرة بوم» آو بیاض النهاره 
آو شغل الیوم. آو مسیر الجمال آو ثمانية 
رام و رها نج آنتارین اش مرها 
ها العر تن د. التطاون. فالبتار جل 
0 الرقی ۸ 


در رسالهٌ ایشان آمده که چهار فرسخ مقداری 
کمتر از ۲۲ کیلومتر است. پعنی تقریباً هر میلی 
هزار و هشتصد متر (یا جند متر بیشتر) و هر 
فرسخی کمتر از ۵/۵ کیلومتر است یعنی حدود 
۰ متر 

مرحوم شهید صدر هم چهار فرسخ را دفیقا 
۰ متر معرفی کرده‌اند"" یعنی هر میلی ۱۸۰۰ 
متر و هر فرسخی ٩۶۰۰‏ متر. شاید وجه ایشان هم 
در کتب لغت که مراجعه کردیم. تحدید میل به 
۰ متر پیدا نکردیم. 


۷ «وسائل الشیعه» ۸ : 7۰ کتاب الصلوه ابواب صللة 
المسالر بانب زیخ ۱۹ 

۸ «موسوعه الامام الخویی» ج ۰ ص ۲۸ و .۲٩۹‏ 

٩‏ «الفتاوی الواضحه» باب صلوه المسافر. 


بررسی میل در لغت . _ 

در کتاب الاوزان و المقادیر امده که میل بر سه 

قسم است: 

میل شرعی میل انگلیسی و میل بحری. 

میل شرعی همان است که به ذراع تحدید شده 

است و مرحوم آقای خویی فرمودند به خاطر عدم 

انضباط ان سراغ میل عرفی می‌رویم. 

ميل بحری هم در این کتاب به نقل از ملف 

رفیق الطلاب ** ۱۸۱ متر و اندی تحد ید شده که 

دوازده میل (چهار فرسخ) آن بیش از ۲۲ کیلومتر 

می‌شود و حال انکه مرحوم اقای خویی و شهید 

صدر به کمتر از ۲۲ کیلومتر معرفی کرده‌اند. علاوه 

بر این که میل بحری هميشه مقید به بحری می‌آید 

و میل مطلق به آن گفته نمی‌شود. 

اما در موود, میل الگلیسی. در این کتاب توشتتهة 

است: 
المیل الانکلیزی الشانع فی هذه الایام 
فی الشرق و الغرب و الذی ینصرف الیه 
اطلاق المیل فی لسان أهل هذا العصر هو 
۰۹ متار و نصف کما رأیت فی مفکرة 
مواهب فاخوری المبنية علی تمام الدق 
و جعله فی صفحة ثانية من مفکرته (لسنة 
0۲ ) ۱۱:۹ آمتار و ۳۰ سانتی و هذا 
التقدیر أدق. و فی الحساب المتوسط (ج۱ 
ص ۱۲۸): المیل ۱۷۲۰۰ متر تقریباه و هذا 
ندل علی. آن: هذا این تقریی و بقیز 


ال فیط با قیال هم ۱۳ 


در فرهنگ ابجدی آمده: 
الفرسخ: این کلمه فارسی است.ع. کفته 
می‌شود که عبارت از ۱۲۰۰۰ ذراع است 
که تقریبا معادل هشت کیلومتر می‌باشد. 


در فرهنگ جامع نوین هر میل دو هزار متر و در 
المشتا هار هزار مر معری شاه است. (راحییالا 
این چهار هزار متر اشتباه نسخه بوده و همان دو 
هزار متر منظور بوده است؛ چون چهار هزار متر را 
از هیچ کس و هیچ جا برای یک میل سراغ نداریم.) 
به هر حال انچه در رسالة اقای خویی و اقای 


۰ «رفیق الطلاب» ج4 ص ۱۸۹. 
0۱ «الاوزان و المقادیر» ص ۱۳۲ 


راه دیگری هم برای تشخیص 
مسافت شرعی وجود دارد و آن هم 
اندازه گیری مسافت‌هایی است که 
در روایات به فرسخ با میل مشخص 
شده است. وقتی آنها را با کیلومتر 
آمروزی اندازه‌گیری کنیم. نسبت بین 
کیلومتر و معیارهای قدیمی مانند 
فرسخ به دست می‌آید 


وی هقی ی اک بیان رنه 
مایخ کمقر ۲۲ کلوش است.و آشخه که شفید 
صدر در الفتاوی الواضحه فرموده اند که چهار 
تر ۲۱۲۱ تن ایس 3 هن اهر میتی ۱ را 
در کتب لغت با وجود اختلاف زیادشان- پیدا 
تسل: ظاهرا در بین مردم این گونه مشهور بوده 
است که هر فرسخی حدود ۵/۵ کیلومتر و هر میلی 
مش استاو ایشان بدان استناد کرهه‌انن 


ملاحظات 

اگر این تحدیدات شرعیه مبتنی بر دقت‌های 
عقلیه نیست و معیار صدق عرفی است» پس 
چرا ایشان در رساله‌هایشان چهار فرسخ را این 
قدر دقیق مشخص کرده‌اند. مقداری کمتر از ۲۲ 
کیلوهتر با ۲۱/۹۹۰۰ کیلرممر از کنجا آمده است؟ اگر 
بنابر مسامحه و صدق عرفی باشد به ۲۱/۵ کیلومتر 
و حتی کمتر از آن هم چهار فرسخ گفته می‌شود. 
علاوه بر اينکه بر فرض در عرف امروز هر میل 
۰ متر باشد. لکن رجوع به عرف امروز. برای 
روشن شدن محدوده میل در روایات. کار درستی 
نیست. مگر این که اثبات کنیم حد میل زمان ما 
با زمان شارع یکسان است. چرا که مراد روایات 
از میل قطعا واحد مشخصی در زمان شارع بوده 
است که معیار قصر برای همه زمان‌هاست نه اينکه 
در هر زمان میل معروف نزد خودشان معیار باشد. 
مثلا اگر در عرف آینده به هر ده کیلومتر یک میل 
گفته شود. آیا می‌توان گفت که هشت فرسخ از 
ایق به بعق. +۲۵ کیلومتر است‌ی تا قبل از آن نماز 
کامل است؟ 


ما 


سال اول -پیش‌شمارهٌ دوم -بهار۱ ۱۳۹ 


کلام مرحوم آقای بروجردی 
مرحوم آقای بروجردی از طرفی قبول ندارند 
که معیارهای مسافت شرعی معیار تقریبی و غیر 
دقیق باشند؛ بلکه آنها را منضبط و دقیق می‌دانند 
و از طرفی هم ذراع ید را غیر منضبط می‌بینند 
و می‌فرمایند ذراع ید را گر چه به ذراع متوسط 
حمل کردیم؛ لکن باز ذراع متوسط هم به حسب 
اشخاص, مختلف و موجب بروز اختلاف کثیر در 
فرسخ می‌شود و بعید است که چنین معیار عیر 
منضبطی حد مسافت شرعی باشد. به همین جهت 
ایشان می‌فرمایند باید کلام مسعودی را متبع قرار 
داد که هر میل چهار هزار ذراع اسود است (نه ذراع 
تیان راغ مات یل عکومین کرده 
بود برای اندازه گیری پارچه. زمین. منزل و غیره. در 
اعصار و امصار مختلف طول یک ذراع را متفاوت 
تحد ید می‌کردند لکن آنچه که اعلام می‌شد دقیق 
و در همه جا یکسان بود. لذا اختلافات واقع در 
تحدید میل را هم باید بر همین اختلاف تحدیدات 
نیع کی تصعروی بو تریب ب خلا 
مامون بوده است و به وضع تحدید زمان مامون 
مطلع بوده است. قولش معتبر است. 
ایشان در آخر شبهه‌ای را دفع می‌کنند و 
می‌فر مایند: 
لا یقال: آغلب آخبارنا فی هذا الباب 
صدرت عن الصادقین 8 فکیف تحمل 
علی ما وضعه المأمون؟! فانه بقال: الوارد 
فی آخبارنا التحدید بالمیل فقط و لیس فیها 
تحدید بالذراع سوی ما فی رواية الخزاز 
من التحدید بثلائة آلاف و خمسمائة ذراع 
با فش سا ا ارم ید بات 
و خمسمائة ذراع. و الواجب حملهما 
علی کون التحدید بذراع آطول من ذراع 


امن 


و درآخر نتیجه گیری کرده‌اند و می‌فرمایند: 
و بالجملة الظاهر آَنْ التحدیدات کانت 
پآمور منضبطة سالمة من تطرق الزيادة 
و التقصان و دذراع الید آمر غیر منضبط. 
نعم لا نابی آن یکون ذراع المامون بحسب 
الاصل ماخوذا من ذراع الید فانها بحسب 


۲ «البدر الزاهر» ص ۱۶۱ 


المتعارف من المرفق اٍلی آطراف الاصابع 
ست فبضات: اربع و عشرون اصبعا. و 
ما ذکرناه بالنسبة الی الذراع جار فی 
الاصبع و الشعیر آیضا فان المراد منهما 
فی التحدیدات آمران منضبطان مأخوذان 
بحسب الاصل من الاصبع و الشعیر 


۹ 


کلام ایشان ما را از گرفتاری به ذراع ید 
بی‌انضباط نجات می‌دهد و مجبور نمی‌شویم مثل 
مرحوم سید اصفهانی معیارها را مسامحی و غیر 
دقیق بدانیم. لکن مشکل ما این است که ذراع اسود 
منضبط دران زمان. به معیار امروزی زمان ما چند 


نتیمتر است؟ 


راه دوم 

راه دیگری هم برای تشخیص مسافت شرعی 
وجود دارد و آن هم اندازه برش مسافت‌هایی 
است که در روایات به فرسخ پا میل مشخص شده 
است. وقتی آنها را با کیلومتر امروزی اندازه‌گیری 
کنیم. نسبت بین کیلومتر و معیارهای قدیمی مانند 
فرسخ به دست می‌اید. 

آما مکان‌هایی که در ووانات مسافت آن مقشصی 
شده: 

۱) فاصلهً عرفات تا مکه که یک برید است.* 

۲ فاصله بین ذی خشب تا مدینه که دو برید 
۳۳ 
۳ فاصلهٌ ذباب تا مدینه که یک برید است."* 


۶ فاصلهٌ بین ظل عیر و ظل وعیر در مدینه که 
یک میل است.** 
۵( فاصله بین بغداد تا نهروان که چهار فرسخ 


۵۸ 


۳ همان 

۶ وسائل الشیعه» ۸ : 11۶ کتاب الصلو 
تفر اب ۳ ی وا 

٩‏ «وسائل الشیعه» ۸: ۵۶ کتاب الصلو 
شاف ناب ۲ نیت ۱ 

٩‏ وسائل الشیعه» ۸: ۶۱۱ کتاب الصلوه ابواب صلاة 
لباق :باب ۲ حمیت :۵ 

۷. «وسائل الشیعه» ۸: 1۰ کتاب الصلو 
امتاق نابایخ ۱۳ 

۸ وسائل الشیعه» ۸ : 1۸ کتاب الصلو 
لمسافر باب ۶ حدیث ۱ 


از بین این مکان‌ها آن که تا حدودی مسافتش 
ازور مرا ما عشقفی. اسکمه ستافگ ین مکد 
تا عرفات است ولی بقیهٌ موارد پا اصلا محانشان 
معلوم نیست مثل ذباب و ذی خشب و يا این که 
به خاطر تغییر و تبدلات و توسعه انها. مسافت 
دقیقشان روشن نیست. مثلاً شاید طریقی که آن 
زمان‌ها بین بغداد و نهروان یا کوفه و قادسیه و جود 
داشته است. طریقی منحنی و دارای پیچ وخم و 
پستی و بلندی زیادی بوده ولی امروزه طریقی 
مستقیم و هموار است. اگر طریق بین دو مکان در 
آن زمان با عصر ما متفاوت شود دیگر نمی‌توان 
مسافت آن را به کیلومتر حساب کرد. 
ابا فیق شک نا غرثات همان مسر که نیامین 
اکرم از آن تشریف می‌بردند الان مشخص است. 
مخصوصا این که تا قبل از به وجود امدن 
ماشین‌های جدید راه‌سازی مثل بولدوزر و لودر و 
غیره. حجاج همان طریق زمان رسول اکرم را برای 
رفتن به عرفات طی می‌کردند که از طریق مقبره 
معلاة وارد منی می‌شدند. بعد وادی محسر و بعد از 
آن مشعر و از طریق مأزمین وارد عرفات می‌شدند. 
اما این که فاصلهٌ مکه تا عرفات به حدی است 
که موجب قصر می‌شود قابل تردید نیست به علت 
روایات زیادی که وجوب فصر صلوة در عرفات 
را برای اهل مکه ثابت می‌کند. (البته مکه زمان 
قدیم مراد است والا الآن که مکه گسترش پیدا 
کرده است. این فاصله کم شده و اهل مکه فعلی 
در عرفات هم نماز را تمام می‌خوانند.) 
روایات قصر در عرفات 
برخی از این روایات عبارت اند از: 

۱ مد ین لیب امین ایو عن معاوبة 

ی عمار هللا عندامه 7 الم 


یب ی ما رما مق نز 
تشون الَلاء بعرفات ال ونلهم از وم ز 
3 رز ور 

اي سر اشدمته لالم" 

ای یا 


عن ان آبی غمیر عن حمّاد عن الب عن‌آبب 
عندامه 7 قَلَ ان أفل مدا جوا حاجا 


4. بوسائل الشیعه» ۸ : ۱۳ کتاب الصلوه ابواب صلاة 
تباث مبای ۱۳ بازرق ۱ 


نتیجه این که فاصله بین آخر مکه 
قدیم تا اول عرفات تقریبا همان ۱٩‏ 
کبلومتر و خورده‌ای است که مرءاة 
الحرمین بیان کرده بود. از طرفی 
همان گونه که گفته شد این طریق با 
طربقی که روایات بیان کرده‌اند یکی 
است. پس وقتی امام می‌فرمایند که 
اهل مکه باید در عرفات نمازشان 
راقصر بخوانند معلوم می‌شود که 
فاصلة حدود ۱٩‏ کیلومتر برای قصر 
کافی است 


قهزوا دا زوایرجنوا !نیمز هم آموا" 


۳- مُحمَ ین علی بن سین باشتاده عن قوب 
بي رید عي ان آبی خر عن ماو بي مار 
عن آیی عندامه 7 تّل أفل مد ادا ّازوا 
یت و لوا ماقم نم رجنوا لب بو 
الشلاة وان زر ینخلوامازم قصروا" 


4 ملد بق وت عَن علی بن نهیم عن یی 
اب ی غعيرٍ عن تاة ن ار أيي 
عنراسه 7 قلّبٍنْ هل مَکدذازازوا نت 
و لوا متازقم توا و ال بُذخلوا ماقم 
فصروا." 


تبدیل به واحد متر 

پس از فراغ از دو مطلب فوق. یعنی اثبات 
اصل وجود مسافت شرعیه بین مکه تا عرفات و 
معلومیت همان طریقی که حجاج در عصر پیامبر و 
ائمه : می‌پیمودند نوبت به تبیین این مسافت به 
کیلومتر می‌رسد. اگر مسیر ذکر شده را با کیلومتر 


۰ «وسائل الشیعه» ۸ : 71۵ کتاب الصلوه. ابواب صلاة 
المسافر باب ۲ حدیث ۸ 
۱ «وسائل الشیعه» ۸ : 64716 کتاب الصلوه. ابواب صلاة 
المسافر باب ۲ حدیت ۶ 
۲ «وسائل الشیعه» ۸ : 61۶ کتاب الصلوه. ابواب صلاة 
المسافر» باب ۲ حدیث ۷ 


ما 
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فاصله‌ای که مسافر با طی آن نمازش 
شکسته می‌شود. طبق روایات چهار 
فرسخ است. چهار فرسخ با توجه به 
آنچه در این رساله ثابت شد بین ۱۸ 
تا۲۰ کیلومتر است. پس اگر کسی 
از ان راداشته باسد حتمانمارشس 
کی ار بر 
۱۸۱ لوب افص کند جوا 
نمازش کامل است. در فاصله بین ۱۸ 
تا ۲۰ کیلومتر هم باید به عمومات 

با اصول مراجعه کرد که این بحث 
مجالی مستقل می‌طلبد 


اندازه گیری کنیم. می‌توانیم حد دقیق فرسخ را به 
دست اوریم. 
در کتب فقها پیدا نکردم که به اين روش استناد 
کرده باشند. فقط در رسالةٌ حضرت اية اللّه شبیری 
زنجانی آمده که هر فرسخ تقریباً پنج کیلومتر است 
یعنی چهار فرسخ حدوداً بیست کیلومتر می‌شود و 
دلیلشان هم بر این فتوا استناد به همین فاصله بین 
مکه تا عرفات است و برای تعیین این مسافت به 
کتاب مرءاة الحرمین ارجاع داده اند. 
نقل از کتاب مرءاة الحرمین 
مرءاة الحرمین تألیف ابراهیم رفعت پاشاست که 
خودش در سال ۱۳۲۰ و ۱۳۲۵ امیر الحاج بوده 
انش ی ان کاب شا ره با دورو 
تحقیق در مورد اماکن حجاز و تاریخ و جغرافیای 
آن نگاشته است. مسافت‌هایی را که ایشان در اين 
کتاب آورده عبارت است از: 

۲ مترا من باب بنی شيبة الی باب 

مقبرة المعلاة. 

۷ مترا من باب المعلاة الی سبیل 

الست: ای طول المحصب. 

۰ ترا هن سیم السگه الیر مره 
لفق 
۸ متر 


شم سره التقیه ال اف 


لمحسر: ای طول منی. 

لمأزمین: ای طول المزدلفة. 

۲ مترا من اول المازمین الی العلمین 
لمحدین للحرم: ای طول المزمین. 
۱9۳ مترا من اول العلمین المحدین 
للحرم " العلمین المحدین لاول عرفة 
من جهة مکة: ای طول وادی عرنه. 
جبل الر حمة. و هذه المسافة الاخيرة 
ذکرناها بالتقریب بخلاف ما سبقها. 
۷ مرا المسافة بین باب بنی شيبة 


۳ 


تحرقه 


ایشان در پاورقی نوشته است: ما این مسافات را 
از کتاب شفاء الغرام فاسی و تاریخ مکه ازرقی نقل 
کردیم. البته در این دو کتاب فاصله به ذراع نوشته 
شده است. در کتاب فاسی طول دیوارهای کعبه نیز 
به ذراع مشخص شده ساختمان کعبه از زمان فاسی 
تاکنون از جهت طول و عرض تغییری نکرده است 
و از آنجایی که این فاصله‌ها امروزه به متر معلوم 
است. نسبت بین ذراع فاسی و متر را به دست 
اوردیم و با ان مقدار ذراعی را که برای فواصل بین 
مسجد الحرام و عرفات ذکر کرده محاسبه کردیم. 
نتیجه همان شد که بیان کردیم. 

فاصله ۲۱۳۹۷ متر که ایشان تفل کرده از شود 
مسجد الحرام (باب بنی شیبه) است تا جبل 
الرحمة. ولی ما باید داخل شهر مکه و همچنین 
داخل عرفات را از حساب مسافت کم کنیم. 
(دلیلش را در تنبیه اول ذکر خواهیم کر ای از 
اخر شهر مکه قدیم تا اول عرفات را حساب کنیم 
این فاصله حدود دو کیلومتر کمتر می‌شود یعنی 
کل طریق تقریبا ۱٩‏ کیلومتر و اندی می‌شود. 


گزارش سیخ بدر 

شیخ بدر یکی از روحانیون شیعهٌ مکه همین 
مسیر مر ءاة الحرمین ۳ با ماشین سواری پیموده 
است و فاصلهةً ۷1 زا تین زان کرده ای :۳ 


9 «مرعءاة الحرمین! ج ص ۰ و ۳9۶ 
۶ ایشان از دوستان استاد بزرگوار حاج آقا شهیدی هستند 


9۷۰ متر از درت مسجد الحرام تا مقبره 


معلاة. 

۲۰ متر از درب مسجد الحرام تا جمره 
عفبه. 

۰ امتر از جمره غقبه تا بل امه 
در عرفات. 


۰ متر از اول عرفات تا جبل الرحمه. 


لیم توب سس اتسرام که مسا داوم گیر 
ایشان است. درب فعلی آن است یعنی اولین جایی 
که ماشین‌ها می‌توانند رفت و آمد کنند و با توجه 
به اینکه ایشان فاصلةٌ درب فعلی تا مقبره معلاة 
و ۵۷ مقر ان کردهی مراه الخرمین. ۲۸۶۲ مر 
معلوم می‌شود درب فعلی حدود پانصد متر با باب 
بنی شیبة قدیم فاصله دارد. کل مسافتی که ایشان 
ته دش آویه ۱۱۳۵۰ سر اش و اک فساف 
اول عرفات تا جبل الرحمه را که ایشان ۱۳۰۰ متر 
گفته و همچنین فاصله بین باب امروزی مسجد 
الحرام تا آخر مکه قدیم (حدود ۲۰۰ الی ۲۰۰ متر) 
را از این مسیر کم کنیم. تقریبا هجده کیلومتر و 
خورده‌ای (کمتراز نوزده کیلومتر) برای این مسیر 
باقی می‌ماند. در حالی که مسافت مرءاة الحرمین 
٩‏ کیلومتر و اندی بود. یعنی حدود یک کیلومتر 
پیشتر از مسافتی که شیخ بدر بیان کرده است. این 
اختلاف را هم می‌توان این طور توجیه کرد که قبلا 
مسیرها پستی و بلندی و اعوجاج بیشتری داشته که 
امروزه با وسائل جدید راه سازی هموار و مستقیم 
شده و باعث کم شدن فاصله گردیده است. 

نتیجه این که فاصله بین آخر مکه قدیم تا اول 
عرفات تقریبا همان ۱٩‏ کیلومتر و خورده‌ای است 
که مرءاة الحرمین بیان کرده بود. از طرفی همان 
گونه که گفته شد این طریق با طریقی که روایات 
بیان کرده‌اند یکی است. پس وقتی امام می‌فرمایند 
که اهل مکه باید در عرفات نمازشان را قصر 
بخوانند معلوم می‌شود که فاصلهة حدود ۱٩‏ کیلومتر 
برای قصر کافی است. 


تنیهات 
در ادامه به ذکر تنبیهات این بحث می‌پردازيم. 


که به در خواست ایشان این فسافت وا با ماشین آنداژه گرفتب 


نتیجهٌ آن را تلفنی گزارش کرده‌اند. 


تنبیه اول 

بحثی در کتب فقهی مطرح است که در محاسبهةٌ 
مسافت مبدا و مقصد کجاست؟ ایا مبدا منزل 
شخص است يا آخر دیوارهای شهر؟ مقصد. اول 
شهر است یا نقطه‌ای از شهر که مسافر می‌خواهد 
به آنجا برود؟ این مساله اگر چه مسأل مهمی است؛ 
لکن در نتیجه بحث ما تأثیری ندارد. چون امام 7 
به طور مطلق فرمودند که نماز اهل مکه در عرفات 
شکسته: است. بعنی. حتی. کسانن. که در آخرین 
نقطهٌ شهرمکه ساکن بودند. اگر می‌خواستند در 
اولین نقطه عرفات هم وقوف کنند. باید نمازشان 
را شکسته می‌خواندند. به همین جهت ما در بحث 
معیار را بر فاصله بین آخر شهر مکه تا اول عرفات 
قرار دادیم. 


تنبیه دوم 
همانگونه که در حاشیهٌ مرءاة الحرمین نیز آمده 
به جهت پستی و بلندی زمین و پا برخی انحرافات 
جزئی در راه‌ها اختلافات کمی در کتب برای بیان 
این مسافت به چشم می‌خورد. حضرت آیةاله 
شبیری زنجانی نیز می‌فرمودند: 
ما به همین جهت در رساله تعبیر کردیم که 
دقیق دقیق مشخص کرد ولی قطعاً آنچه 
که بزرگان تحدید کرده اند -مثل ۲۱/۵ 
۲ ۱۱/۵ و ۱۳ گیل تسش از 
فاصله بین مکه تا عرفات است.** 


تنبیه سوم 

همان طور که گفته شد فاصلهً بین مکه تا عرفات 
حدود ۱٩‏ کیلومتر است؛ ولی نمی‌توان گفت که 
معیار قصر به طور دقیق همین ۱٩‏ کیلومتر است. 
لها موتضین از متباشت‌ها مشگ رک ازسی. که. ابا 
موجب قصر می‌شود یا خیر (تقریبا بین ۱۸ تا ۲۰ 
کیلومتر) در اين موارد چه باید کرد؟ آیا عموماتی 
وجود دارد که باید به آنها رجوع کرد؟ یا استصحاب 
موضوعی عدم طی مسافت موجب قصر جاری 
است؟ و يا اصلی دیگر؟ این هم بحثی است بسیار 


۵. این مطالب را نویسنده به صورت شفاهی از ایشان شنیده 


است. 


ما 


۵ 
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مت 


مهم که مجال جداگانه‌ای می‌طلبد ولیکن راه دوم 
به: همین اللازه برای اسان اطنان حاصل ق کید 
که مسافت ۲۰ کیلومتر و بیشتر حتماً موجب قصر 
است یعنی هر فرسخی از ۵ کیلومتر بیشتر نیست. 


طرح یک اشکال 

در اینجا اشکال مهمی مطرح شده که باید به آن 
جواب داد. 

همانطور که از محقق و علامه و صاحب مدارک 
فل کدی مور با قرع بین قتها ان انست که 
هر میل چهار هزار ذراع به ذراع ید است بنا بر 
این چهار فرسخ چهل وهشت هزار دراع خواهد 
توقای آگر این مقار را ۲۰ کیلوتی (بنااکیر قاض اه 
بین مکه تا عرفات) بدانیم هر ذراعی حدودا ۶۱/۵ 
سانتیمتر خواهد بود و حال آنکه ذراع متعارف بین 
0 تا ۵۰ سانت قییر است کر ان درام موی 
هم معیار باشد, طولش کمتر از 44 یا 60 سانتیمتر 
نخواهد بود. ۶۱/۱ سانتر نتیمتر طول ذراع غیر متعارف 
است. حال اگر چهار فرسخ را همان حدود ۱٩‏ 
کیلومتر فرض کنیم طول ذراع از این هم کمتر 
خواهد شد. پس قبول این دو مطلب با هم یعنی 
اینکه چهار فرسخ را هم حدود ۱۹ کیلومتر بدانیم 
و هم چهل و هشت هزار ذراع, مشکل است و 
دست برداشتن از هر کدام مشکل‌تر. و حال آن که 
طبق راه دوم همین چهار فرسخ کمتر از ۲۰ کیلومتر 
خواهد شد. 

چهل و هشت هزار ذراع متعارف بین ۲۱/۵ تا 
تا تن یعنی چهار فرسخ به حساب اقل 
بش ات ۷۱ کنلو اس وسخال آنکه 
طبق راه دوم همین چهار فرسخ. بیست کیلومتر و 
يا حتی کمتر از این خواهد شد. اگر اين تهافت 
حل نشود. موارد شک ما افزوده می‌شود و در تمام 
این مقدار (۱۸ تا ۲۱/۵ کیلومتر) باید به حکم شک 
عمل کرد اما در کمتر از ۱۸ کیلومتر قطعاً نماز تمام 
و در بیشتر از ۲۳ کیلومتر قطعا شکسته است. 


ذراع متعارف بر 


جواب اشکال 

همانطور که اشاره شله اولین کتاب: ققهی که 
هر میل را چهار هزار ذراع معرفی کرده سرائر 
است که از مروج الذهب مسعودی گرفته است. 
در واقع شهرت پا اتفاق نظر فقها. همه از تحدید 


ایشان تشانت گرفته است. مسعودی هم حرفی 
از ذراع ید نزده است بلکه به ذراع اسود تحدید 
کرده است و نوشته است این همان ذراعی است 
که مأمون تحدید حکومتی کرده بود برای اندازه 
گیری پارچه‌ها و منازل و.... پس نمی‌توان اتفاق یا 
شهرت بر چهار هزار ذراع به ذراع ید را پذپرفت. 
مرحوم آقای بروجردی هم همانطور که نقل کردیم 
کلام مسعودی را متبع در این بحث دانستند. 
ذراع یک واحد سنجش بوده است که از طرف 
حکومت وقت مشخص و اعلام عمومی می‌شده 
است و بر طبق همان هم خرید و فروش و 
قضاوت‌ها انجام می‌شده است. این واحدهای 
اندازه گیری به جهت تناسب با ذراع ید. ذراع 
نامیده می‌شدند لکن هیچ الزامی نبوده است که 
حتما با ذراع ید متعارف. هم‌اندازه باشد. فقهای 
ما چهار هزار ذراع را از مسعودی نقل کرده‌اند 
ولیکن ذراع را ذراع ید بیان می‌کردند و همین منشاً 
اشکال شده است که ذراع از ۶ سانتیمتر کمتر 
باشد غیر متعارف است. اما اگر ذراع را فراع اسود 
بیان کردیم. دیگر الزامی نداریم که حتما به حد 
6 سانتیمتر باشد. پس این که چهار فرسخ را ۲۰ 
کوش وو را شش کم دنه هیچ منافاتی با چهل 
و هشت هزار ذراع بودن فرسخ ندارد. 

فاصله‌ای که مسافر با طی آن نمازش شکسته 
می‌شود. طبق روایات چهار فرسخ است. چهار 
فرسخ با توجه به انچه در این رساله ثابت شد بین 
۸ تا ۳ زیت آشیت: پس اگر کسی قصد سفر 
۰ کیلومتری با بي یقت از آن وا عاشقم باشین: تما 
عازن شکستد من شود نو اگر مقر کمترآز 1۸ 
کوش وا قضت کت با تار تن کاس اس دز 
فاصله بین ۱۸ تا ۲۰ کیلومتر هم باید به عمومات 


فطل مضه کرو که انم بت فان مار 


مقالهای که پیش رو دارید تلخیصی است از مقال‌ای که در سال ۸٩‏ به عنوان رسالة علمی پایان 
دورة سه سال اول درس خارج مدرسٌ فقهی امام باقر 7 تهیه گردیده بود. 


مقد مه 


براساس آموزه‌های دینی هدف اصلی زندگی 
دنیوی انسان‌ها. عمل به احکام دین و در پرتو ۳ 
آمادگی برای زندگی اخروی می‌باشد. این حقیقت؛ 
نشان دهنده جایگاه ویژه دین در نظام خلقت است 
که وظیفه‌ای بس خطیر و حساس را برای متولیان 
امر تبیین دین» رقم می‌زند. 

وظیفة خطیر تبیین دین. در ایام حضور 
0( 
عصمت الهی به نحو احسن از عهده آن برامده‌اند. 
اما در دوران غیبت معصوم 7 این وظیفهٌ حساس 
بر عهده فقهاء می‌باشد. وظیفه فقهاء در عرصه 


دین‌پژوهی را می‌توان در دو جنبه دانست: 

۱. جنبةٌ ایجابی؛ که عبارت است از تلاش برای 
دست‌پابی به همه احکامی که از ناحيةٌ شارع مقدس 
جعل شده است و جلوگیری از فوت آنها. 

۲ جنبهٌ سلبی؛ که عبارت است از جلوگیری از 
ورود مسائلی به حیطه احکام شریعت که از ناحية 
شارع مقدس جعل نشده و زدودن پیرایه‌ها. 

از دو جنبهةٌ فوق. جنبهةٌ سلبی به اندازهٌ جنبة 
ایجابی حائز اهمیّت است؛ زیرا زدودن پیرایه‌ها. 
در پس خود مصلحت بس عظیم تسهیل دین بر 
ملکفین را دارد که ضامن اقبال بیشتر مکلفین به 
دین و به ثمر نشستن جنبة ایجابی وظیفة فقیه نیز 
۳ 


سال شم درس خارج 
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اما 


درنگی درحرمت حلق لحیه 


مت 
یف 


ما 


م 
۳ 
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شارع مقدس همان گونه که به جنبهةٌ اول اهتمام 
همئت نشان داده 


داشته است. به جنبهٌ دوم نیز اهمَیّت 


اسنت؟ جنانچه ِ است: 


0 ناتسم و طیبات ما الکو 
لاتَعتَدواً 0 


۱ ّ یی اش ربهفوینوق )۸ 

و همچنین فرموده اتتخت: 

(قل من حرمزیتةا ای آخرع لمبادهوالطیبات ین 
ارزق )۲ 


بر همین اساس بکارنده در رسالهٌ حاضر به 
(بررسی حکم فقهی حلق لحیه) پرداخته است؛ 
چرا که در ناحية ال شرعی حرمت آن تردیدهایی 
وجود دارد که نیازمند بررسی جدی می‌باشد. 


نکاهی به پیشینه بحت 


در بین آار موجود از فقهای پیشین» شهید اول 
(۷۸۱-۷۳) اولین کسی است" که به حرمت حلق 
لحبه تصریح گرده ای 


۱. المائدة: ۸۷ و ۸۸ 

۲ الأعراف: ۳۲ 

۳ مرحوم بلاغی در عداد قائلین به حرمت می‌فرماید: «و من 
اک ماب کج یبن مها میتی ابقر 
لمحققین فی حواشیه انفخرية علی القواعد؛ (رسالة فی حلق 
اللحية الفصل الثالث) و معنای این کلام این است که پیش 
از شهید اول. «یحبی بن سعید حلی و فخر المحققین) به 
حرمت حلق لحیه فتوا داده‌اند. اما در جامع «یحیی بن سعید 
حلی» مطلبی در مورد حلق لحیه نیامده است و تنها ایشان 
ذیل عنوان «باب ۰ در اشاره به احکام 
مربوط به اصلاح لحیه می‌گوید: «و قال 6 آعفوا اللحی و 
یا اتترارف» و یی ان بر من انسعا سارت نی ۵ 
(الجامع للشرائع: ص ۳۰ و اين مطلب دلالتی بر فتوای ایشان 
به حرمت حلق لحیه ندارد؛ زیرا جنانچه خواهد امدء «حدیث 
اعفاء اللحیه» ربطی به حلق لحیه ندارند بنابراین نمی‌توان به 
ایشان نسبت داد که غرض ایشان از این عبارت بیان حرمت 
سای اجه اسکا 

همچنین در مورد کتابی که ایشان از آن با عنوان (الحواشی 
الفخر یة) ) یاد کرده‌اند. باید گفت که ظاهرا مراد ایشان کتاب 
«ایضاح الفوائد؛ است؛ ولی نگارنده در این کتاب هیچ مطلبی 
در مورد «حلق یا اصلاح لحیه» نیافت. 

6 القواعد و الفوائد: ج۱. ص ۲۳۲ 

نضد القواعد الفقهية علی مذهب الامامية: ص ۱1۶ 


ابن ابی جمهور احسایی" و میرداماد (م۲)۱۰۶۱ و 
مرحوم مجلسی اول (م 6۱۰۷۰" مسألة حلق لحیه 
شف ضرن مهو آن ,زا سای فا تسه انق, 
اما مرحوم ملا محمد صالح مازندرانی (م ۱۰۸۱ یا 
۹ و مرحوم مجلسی دوم در حرمت ان تردید 
نموده‌اند". 
مرحوم فیض کاشانی (م۱۰۹۱) نیز در کتاب 
«مفاتیح الشرائع» حلق لحیه را از جملهٌ معاصی 
می‌شمارد "؛ اما در عین حال در کتاب «الوافی» 
فتوای به حرمت را به جماعتی از فقهاء نسبت داده 
ات۱ 
مرحوم شیخ یوسف بحرانی (م۱۱۸۱) فتوای به 
حرمت حلق لحیه می‌دهد و می‌گوید: . , 
الظاهر کما استظهره جملة من الاصحاب 
کما عرفت "" تحریم حلق اللحية... ِ 


بعد از این نیز مرحوم کاشف الغطاء "" و مرحوم 
ملا احمد نراقی" و مرحوم صاحب جواهر"" حلق 
لحیه را حرام دانسته‌اند. 
مرحوم شیخ انصاری نیز در رسالة عملیه خویش 
فتوا به حرمت حلق لحیه داده است و فرموده است: 
ریش تراشیدن حرام است." 


رسالةُ عملیةٌ شیخ توسط هفت نفر از مجتهدین 
بعد از ایشان حاشیه زده شده است و هیچ یک 
از ایشان بر این بخش از کلام ایشان حاشیه‌ای 
نزده‌اند که این به معنای پذیرش فتوای مذکور 
از سوی ایشان است. از این زمان" به بعد است 


7. الاقطاب الفقهية علی مذهب الامامية: ص 14 

۷ ات النجاة #9 العبادات: ِ ۰ 

یار ال مد #9 ۸5 

۱۰ . مفاتیح الشرائع 0 

۱۱ . الوافی : ج» ص۱۵۸ ایشان در این کتاب فرموده است: «و 
قد َفتی جماعة من فقهائنا بتحریم حلق اللحية» 

۱۲ . علی رغم تفحص در عبارت پیشین صاحب حدائق, برای 
نگارنده مشخص نشد این عبارت ایشان اشاره به کدام بخش 
کلامشان است. 

۳. الحدانق الناضرة فی أحکام العترة الطاهرة: ج ۵ ص ۵۱. 
۶ کشف الغطاء عن مبهمات الشريعة الغراء: ج ۲ ص ۱۸ . 
۵ رسائل و مسائل: ج ۱ ص ۱۲ ۲. 

1 جواهر الکلام فی شرح شرائع الاسلام: ج 1٩‏ ص۲۳۱. 
۷. صراط النجاة (المحشی): ص ۳۹ 

۸. یعنی حدود سال ۱۳۰۰ هجری قمری. 


که رساله‌های زیادی در مورد حلق لحیه نوشته 
شده است که عموم این رساله‌ها در اثبات حرمت 
حلق لحیه می‌باشند الا اينکه به «شیخ محمد صالح 
کراهة حلق اللحیة» نسبت داده شده است که 
چنانچه از عنوان آن بر می‌آید در اثبات جواز حلق 


بررسی مستندات حرمت حلق لحبه 


حکم به ادلهُ زیر تمسکا کرده‌اند که در ادامه به 


تبیین و بررسی آنها می‌پردازيم. 
کتاب 
از جمله آیاتی که در راستای اثبات حرمت حلق 


بح آذان الا هام 
ولا مر معلبعيرت حلق اه ومن بسَخذ الشیطان ویا من 


دون له فد خسر خسرانامیینا )۰ 

دلالت ای شریفه بر حرمت حلق لحیه به این بیان 
قابل تقریب است که «تراشیدن ریش» تغییر خلق 
اه است و تغییر خلق اللّه بر اساس آیة شریفه 
مورد امر شیطان بوده و اطاعت امر شیطان حرام 


فی‌باشلف ۱ بسن تراشیلن زیتیحراه ایکا 

بررسی دلالت آیةٌ شریفه 

دلالت اي شریفه بر حرمت حلق لحیه به دو 
زیت حخلی و ی قایلن ماه انش 

مناقشة نقضی: 

۱- ایهٌ شریفه را در صورتی می‌توان دال بر 
حرمت حلق لحیه دانست که عنوان «خلق ال 


.٩‏ از جمله متمسکین به اين یه شریفه می‌توان به مرحوم 
میرداماد در «شارع النجاة» ص ۱۱۳ و «المنية فی حکم الشارب 
واللحیة» اشاره کرد. 

۰ النساء: ۱۱۸و۱۱۹. 

۱ رسائل و مسائل (للنراقی): ج ۱ ص۲7۳ و الغاية القصوی: 
ج۲ ص۳۳۱ 


وظیفة فقهاء در عرصة دین‌پژوهی را 
می‌توان در دو جنبه دانست: 

. جنبة ایجابی که عبارت است 

از تلاش برای دست‌بابی به همةٌ 
جعل شده است و جلوگیری از فوت 
آنها 

۲ جنبة سلبی که عبارت است از 
جلوگیری از ورود مسائلی به حیطة 
احکام شریعت که از ناحية شارع 
مقدس حعل نشده‌اند و زدودن 
پیرایه‌ها 


در مورد بحث اجماع و حتی شهرت 
قدمایی وجود ندارد 


را در آیٌ شریفه مطلق و شامل هم آفریده‌های 
خداوند بدانیم. 

۲- مطلق دانستن عنوان «خلق الّه» در ای شریفه 
مستلزم این است که آموری همچون تراشیدن سر و 
حتی سوزندان یک قطعه چوب را نیز حرام بدانیم 
با کر ین اتتییر ان تام انق زر شاوی 
است. 

۳- حرمت امور مذکوره قابل التزام نیست. 

نتیجه: نمی‌توان ایه شریفه را دال بر حرمت حلق 
لحیه دانست. 

مناقشة حلی: به نظر می‌رسد که مراد از «تغییر 
خلت الّه» در ی شریفه. خصوص تغییری است که 
ريشه در بدعت و تغییر احکام الهی داشته باشد. 
دلیل بر این مدعی را می‌توان به بیان زیر تقریر 
نمود: 

۱- در آیه شریفه دو قرینه بر مدعای فوق وجود 
دارد: 

قرينة اول که در جواب نقضی آن را تبیین 
نمودیم. مطلق دانستن عنوان «خلق اله» لوازم غیر 
قابل الترامی دارد. اين قرینه مانع از انعقاد اطلاق 
در عنوان «خلق ال تور کراگگا 

قرينة دوم: در آيةً شریفه. فقرة (لمُرَُحفعَ 


2 
5 
دِ 
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ح‌ 
کاس 


به نظر می‌رسد که مراد از «تغییر 
خلق الله» در یه شریفه. خصوص 
تغییری است که ريشه در بدعت و 
تغیبر احکام الهی داشته باشد 


هم احادیث اعفاء اللحية از حهت 
لاه ) بر فقره ( لا مره 2 
۳0۱ ۳۱ 


عترات شیر فلی 6ب موی هی بر سنخ با معطوف 
علیه می‌شود. 

برای تبیین مقصود به این مثال توجه فرمایید: اگر 
فردی که قصد آشوب در شهر را دارد» بگوید «من 
به افرادم دستور خواهم داد که در خیابان تظاهرات 
کنند و دستور خواهم تا در امور احلال کنند»)؛ در 
اینجا متفاهم عرفی از عبارت دوم اخحالال در هر 
آنچه عنوان «امر» بر آن صادق است. نمی‌باشد 
«تظاهرات در خیابان» است که موجب اختلال نظم 
عمومی می‌گردد. 


۳ در آیة شریفه فقرة (ولا" 


الاقام) دلانت دارد بر نحوه‌ای از بدعت‌گذاری 
که در بین مشرکین رایج بوده است. ِِ 
طرسی در ذیل فقرة (ولا مره فآنبتکن آذان 
ال ام )اس کرد 
و التبتیک[مصدر فلیبتکن ]: القطع. تفول 
کت الشیء ابتکه تبتیکا: |ذا قطعتّه. و 


که و بتک مثل قطعة و قطم و سیف 
باتک. قاطع و المراد فی هذا الموضع قطع 
اذن البحيرة ق لیعلم انها بحيرة "۲ 


و در جای دیگر می‌گوید: 
و (البحیرة) هی الناقة اش َو أدْنها.. 
کانوا فی الجاهلية |ذا نتجت الناقة خحمسة 


۲ التبیان فی تفسیر القرآن: ج ۰۳ ۳۳۶ 


شقوها. و امتنقوا من رکوبها و ذبحها." 


در مجمع البیان نیز می‌گوید: 
و آنشد هل اللغة فی البحيرة: 
محرمة لایأکل الناس لحمها 
ولا نحن فی شیء کذاک البحاثر ۲ 
نتیجه 
مراد از «تغییر خحلق له در یه شریفه. تغییری 
است که ريشه در بدعت در دین خدا داشته باشد. 
دو حدیث زير نیز همین معنا را تأیید می‌کند: 
عن محمد ین یونس عن بعض آصحابه عنأيي 
عد اه 7 ف‌تول اله (و لام تبرت 
عَلقَ له ) قال: ماه ماآمرید.۰ 


عن جابر عننأييجعفر 7 نی قول‌امه (و 
لا مرن قارع اه ) قال: دین‌الله.۲ 
سنت 
۱. احادیث اعفاء اللحیه 


از جمله احادیثی که در جهت اثبات حرمت 
علی: له بت ان شک شاه اسفه اسادی. ااه 


اللحية نت۲۷۰ 
۱- مُحَمّد بُنْ علی بُن الخمین لَصَدوق هل 
ِِِ 6 وا لور وأغنو ای 


هه وا یود ۲۸ 


1- معیدٌ بنْ علن بن سین اَْدوق قال 
سول الله 6 ایس بوبحم و 
انوم لو رب ونغفي التی و 


۳ التبیان فی تفسیر القرآن: ج4 ۳۸ 
۳ مجمع البیان فی تفسیر القرآن: ج 
4۵ تفسیر العیاشی: 0 ص۷۱ ۲. 
1 همان. 

۷ از جمله متمسکین به این حدیث می‌توان اشاره کرد به: 
ت_ النجاة فی‌أحکام العبادات ی ۰ و 7 
2 ج» ص ۱۵۶ و رسائل و مسائل (نراقی): ج 

صر ۳۹4. و ای القصوی تنل یزدی) زج 
۸ منلابحضره‌الفقیه: ج ۱ ص ۱۳۰ 


۲۳۸۸ ۳ 


2 اّ ۷۹ 
وس لفطرّة. 


۳ مُحَمدُ ین علی بُن لین الْصَدوق عَن 
خسین بن نزاهيم لب عن محد بن جففر 
یی عن فوتی بي عفران الم عن مه 
لین بن رید عن علی بن عُراب ع جففر 
بت رن یهن جع 7 ۱۳ 
6 نورب الیو 


تا 


4-عن عل 7 عن‌رسول‌الده ‏ 6 آنه‌قال 
خن آحدکر من شعر صدغیه و من عارضي 
حبته و رجواالحی و احلقوا شعرالقفا و أَحوا 
امه ارب و آعقوا السال و فلموا الاظنار و لا 
تتشتهوابآهل الکتاب." 


احادیث فوق را از دو جهت سند و دلالت مورد 
بررسیی فرار می‌دهیم: 

بررسی سندی احادیث اعفاء اللحية 

هب اتف اقا اتید ار هه .نا 
مشکل مواجه هستند؛ زیرا از بین این احادیث. سه 
حدیث مرسل است و حدیث سوم که مسند است 
نیز در سند خود دارای ضعف می‌باشد زیرا سند ان 
مشتمل است بر «موسی بن عمران نخعی» و «علی 
بن غراب» که اولی در کتب رجالی ترجمه نشده 
است و دومی اگر چه در فهرست شیخ وارد شده 
است؛ ولی توصیفی برای آن آورده نشده است. 
بنابراین هر دو عنوان در کتب رجال توصیف 
فانک و نکنة فیگرع دال بر جفافت آنها ورد 
ندارد. 

البته در مورد دو روایت اول ممکن است گفته 
شود که این دو روایت از مرسلات صدوق در فقیه 
هستند و مرسلات صدوق - خصوصاً در مواردی 
که روایت به طور جزم به معصوم 7 نسبت داده 
شده است - معتبر می‌باشد. 

اقا در سوتاتسا کف واه جاک از ای 
است که مرحوم صدوق در اعتماد به اخبار به قرائن 


4 من لا یحضرالفقیه: تع ص ۱۳۰ 
۰ معانی‌الا خبار صی ۲۹۱ 
0 دعائم الاسلام: ج ۱ ص ۱۲۶ 


احادیث اعفاء اللحیه صرفاً دلالت بر 
بلند کردن ریش دارند و این مطلب 
اجنبی از مورد بحث ما - یعنی 
تراشیدن ریش-می‌باشد 


ایض ی کوش کته انیت و ان تک بز 
قرائن ل خارچی همواره در مرسلات صدوق وجود 
تارفت تصیضا که بر انتاسی یی که که هه 
کتاب الصلاة «من لا یحضرء الفقیه» انجام گرفته 
هتم از چیرخ. ۱۲۳ موند رواد مرشای کد مره 
بررسی قرار گرفته است. حدود ۷۲ مورد آن در 
سایر منابع - اعمٌ از تألیفات خود صدوق و يا 
دیگران - یافت شده است که از بين آنها در ۶۰ 
مورد. روایت در سایر مصادر به گونه مرسل نقل 
شده است و در ٩‏ مورد نیز راوی روایت فرد 
گمنامی است که مولف به وی طریق ندارد.۳ 
انم اهر احمال اعشماد. بر قرائن تخارخن را فز 
مرسلات این کتاب تقویت می‌کند و با توجه به 
اينکه حدس و اجتهاد مرحوم صدوق برای سایرین 
میگ تیسگ»: مرسلان) لوق کاقل. اعان و طین 
قابل اعتماد است. 
هک استتا. کته 
«استفاضه» بوده و همین امر می‌تواند موجب 
اطفتان بهاضتاون قلی ععقم سم نها پعتی. ان 
به اعفاء لحیه - گردد. 

اما در جواب باید گفت: روایات مذکور در کتب 
معتبر حدیثی اهل سنت مانند صحیح بخاری و 
صحیح مسلم و صحیح ابن حبان و سنن نسائی و 
تال الق نک شکه ی سیر اسکه قر ای که 
در کتاب‌های کافی و تهذیب - که به شهادت شیخ 
مشتمل بر قریپ به اتفاق روایات اصول و مصنفات 


۳ 


اصحاب امامیه است- عنوان نشده است * در من 


شود: روایات فوق در حد 


۲ برنامةٌ دراية النور: بخش بررسی کتاب من لا بحضره 
الفقیه. ملاک وثاقت در نزد صدوق. (مقالهُ وارده در این بخش 
نوشته استاد حجة الاسلام و المسلمین سید جواد شبیری 
می‌باشد). 

۳ برنامةٌ دراية النور: بخش بررسی کتاب من لا بحضره 
الفقیه» اعتبار مرسلات صدوق. 

۳ چنانچه شیخ در مقدمه استبصار می‌گوید: «آما بعد فانی 
ریت جماعة من اصحابنالما نظروا- فی کتابا الکبیر الموسوم 
(بتهذیب الاحکام) و روا ما جمعنا (فیه) من الاخبار المتعلقة 
بالحلال و الحرام و وجدوها مشتملة علی أکثر ما یتعلق بالفقه 


میا 
1 
3 
سس 
دِ-- 


درنگی درحرمت حلق لحیه 


هت 
ح‌ 


سال اول -پیش‌شمارهٌ دوم -بهار۱ ۱۳۹ 


و 
0 


لا یحضره الفقیه به صورت مرسل آمده است؛ در 
معانی الأخبار از افراد مجهول و ضعیف روایت 
شده است و در دعائم -که نويسندة آن سابقة 
عامی گری دارد- فقط روایت شده است. همه این 
امور شبههٌ ورود این روایت از میراث حدیثی عامه 
به میراث حدیثی شیعه را تقویت می‌کند. به هر 
حال اعتماد به استفاضه در چنین شرایطی مشکل 
به نظر می‌رسد. 
بررسی دلالی احادیث فوق 
روایات فوق از جهت دلالی نیز با مشکل 
مواجهند؛ زیرا «اعفاء اللحیة» به معنای بلند کردن 
حدیث می‌گوید: 
قال الکسائی قوله تعفی یعنی توفر و تکثر 
قال آبو عبید یقال فیه قد عفا الشعر و غیره 
اذا کثر ۲۶ 


و تنامکن 0 یه لحستة- ععت) می وید 


وذلکی معروف ی اللغق و منه الحدیث 


عن النبی 6 آنه قال «آعنوا المی» آی 
رها 


معنای «العافیة» می‌گوید: 


و منه «اعفوا اللحی» آی آترکوها حتی 
نظر ل ۷ 


من اپواب الأحکام و انه لم یشذ عنه فی جمیع آبوابه و کنبه 
ممّا ورد فی احادیث اصحابنا و کتبهم و اصولهم و مصنفاتهم 
الا نادر قلیل و شاذ یسیر». 

در ابتدای بخش مشیخه استبصار نیز می‌گوید: (و آرجو من 
له سبحانه آن تکون هذه الکتب الثلئة 3 تعالی 
ی 
«النهایة» یشتمل علی تجرید الفتاوی فی جمیع آبواب الفقه و 
ذکر جمیع ما روی فیه علی وجه یصغر حجمه و تکثر فائدته 
ال 0« 
الأخبار المختلفة و بیان وجه التأویل فیها و الجمع بینها 

۵ معانی‌الأخبار ص: ۲۹۱ 

۰ معانی القرآن: ج ۳ ص۵۷-۵1. 

۷ الفروق اللغوية (آبو هلال العسکری): ص ۳۱۰ 


در مفردات راغب نیز آمده اشتته 


قیل: «أعفوا ایض ۳۵ 


همچنین در مصباح المنیر الم اه 
عفوت الشعر آعفوه عفوا و عفیته آعفیه 
عفیا: ترکته حتی یکثر و بطول و منه- 
احفوا الشوارب و آعفوا اللحی.*" 


در نهایه ابن اثیر نیز آمده است: 
و فیه (أی فی الحدیث) «أنه آمر باعفاء 
اللحی» هو آن پوفر شعرها و لا یقص 
کالشوارب» من عفا الشیم اذا کثر و زاد. 
یقال: آعفیته وعفیته. * 

و در لسان نیز آمده است: 
و عفا لت و الْعَر و غیزه یِفُو فهو عاف: 
کر و طال. و فی الحدیث: آنه 6 مر 
باغفاء اللحی, هو آن یُوفر شعرها و یُکثر 
سل رازب مق ۶ ی اذا 
زا 


بنابراین احادیث اعفاء اللحیه صرفاً دلالت بر 


بحث ما - یعنی تراشیدن ریش - می‌باشد. 


هس ِ روایات مورد ف تارع باشد. به طریتی 


در ین ضور در ۳ می گوییم بت 
مذکور مسلم است. اما شکی نیست که امر وارد در 
افتت احا هیک تا شاوی ان مسلم 
است که بلند کردن ریش واجب نیست؛ بلکه صرفا 
قیاس اولویت چیزی بیش از یک طلب استحبابی 
استفاده نمود در نتیجه از این احادیث چیزی بیش 
از استحباب نتراشیدن ریش استفاده نمی‌شود و 
استحباب نتراشیدن ریش امری مسلم و مورد قبول 


شتا 


۸ المفردات فی غریب القرآن: ص ۵۷ 

4 المصباح المنیر: ص ۱۹؛ 

۰ النهاية فی غریب الحدیث: ج ۳ ص11 ۲. 
۱ لسان العرب: ج ۰۱۵ ص ۷۵ 


همچنین ممکن است گفته شود در احادیث 
کون این تال وخضری عارد که از مانب .ذگر 
ملزوم و ارادهٌ لازم باشد یعنی: غرض از بلند کردن 
ریش نتراشیدن ان باشد. 
ولی در پاسخ باید گفت ظهور اوّلی سیاق مذکور 
این است که امر به متعلق خود «بعنوانه» تعلق 
گرفته است و دست کشیدن از این ظهور و قائل 
شدن به اينکه متعلق حقیقی امر «نه خود عنوان» 
بلکه «لازم» اوست نیازمند قرینه است که در مقام 
مفقود است. 
علاوه بر این لازمهٌ بلند کردن ریش. اعمّ از 
نتراشیدن ریش و کوتاه نکردن آن -به نحوی که به 
حد حلق نرسد- می‌باشد و اگر این لازم بخواهد 
به نحو اعمٌ اراده شود دیگر امر نمی‌تواند دال بر 
وجوب باشد زیرا کوتاه نکردن ریش واجب نیست 
و اگر بخواهد لازم احصّ - یعنی نتراشیدن - اراده 
شود. نیازمند قرینه خواهیم بود که در مقام مفقود 
است. 
۲ حدیث حبابه والبیه 
از جمله احادیثی که در جهت اثبات حرمت 
قاق, مضه هه ان تمسشکه نله اسان سل یی تیان 
والبیة» می‌باشد:"* 
لیب مد غن آبی علن مُحمد ب اشماعیل 
ُن موسی بن جغفر عن مد بُن القّاسم الْمجلی 
َنْ مد ب یخبی المغزوف بکرد عَنْ مُحمّد 
ی خداهی عَنْ عَند اه بُن یوب عَن عَنّد ال 
اهشام عن عفد لکریم ‏ عفر اتحتتوم عن 
شرطة امیس و مَعه دو؛ بایان نرب با 
ينعي اي و اْازمامي و زار و ول له با 
ياعي مشوخ بي |ٍسرائیل و جندبني مروانفتام 
له فراث نت ققال لین ما نز 


بني مروان قال ال لام علفوا ای و توا 


۲ از جمله متمسکین به این حدیث می‌توان اشاره کرد به: 
الحدائق الناضرة: ج 4 ص ٩۱۱‏ و روضة المتقین: ج ۱» ص ۳۳۲ 
و الغاية القصوی(سید پزدی): ج ۲. ص ۳۳۲ و رسالة فی حرمة 
حلق اللحية (محمد جواد بلاغی): ص ۱۵۰ من کتاب الرسائل 
الاربعة عشر. 


نوارب فین» 


تقریب دلالت حدیث فوق به این بیان است که 
این حدیث دلالت بر مسخ اقوامی دارد که مرتکب 
عم حلق یه قلط برعنله و غاب ممم یا 
نسبت به ارتکاب عمل حرام - بلکه عمل شدید 
الحرمه - واقع می‌شود بنابراین از این حدیث 
استفاده می‌شود که حلق لحیه عملی حرام و بلکه 
شدید الحرمه می‌باشد. 

پررسی حدیث حبابة والبية 

قز پرزسی ایخ حلیت: باید. کفت. که ایس شلف 
نمی‌تواند مستند حرمت حلق لحیه باشد؛ زیرا این 
روایت هم از جهت سندی و هم از جهت دلالی با 
مشکل مواجه اشتد 

بررسی سند حدیث 

از جهت سندی باید گفت: غیر از «علی بن محمد» 
و «عبد الکریم بن عمرو خثعمی) و «حبابة والبیه» 
بقیه روایان موجود در سند مجهول می‌باشند. و 
«حبابة والبیة؛ نیز اگر چه در کتب رجال ذکر شده 
ولی توئثیق نشده است. 

به همین جهت است که مرحوم مجلسی اول با 
تمسک به «شهادت مرحوم کلینی» در مقدمهٌ کافی 
بر صخت. اشافت. کافیم سعی.-دن آشانت: افتار 
حدیث حبابة والبية نموده است.*" 

اما در رد نظریةٌ صحت تمامی احادیث کافی 
گفته: شه: اشبته 

* اولا: ما ضابطة صت در نزد کلینی را نمی‌دانیم» 
شاید وی به فرائن اجتهادی دور از حس و مورد 
اختلاف در این امر هم اعتماد کرده باشد. 

» ثانیا: ذکر کامل اسناد در کافی نشان دهندهة 
آن ابتت. کهموف براق: پرژسی فیگران فن استاه 
کتاب خود جایگاه ویژه‌ای قرار داده است. 
» ثالثا: در کافی روایات مرسل با عباراتی همچون 
«من آخبره؛ «رجل). «من حلدّثه»؛ بسیار است؛ و 
بعید است که بر وثاقت تمامی این راویان گمنام 


قرائنی وجود داشته باشد. 

* رابعا: اگر فرض کنیم که کلینی تمام افراد اسناد 
کافی را ثقه بداند. با توجه به تعارض این گفتار در 
موارد بسیار با گفتار دیگر دانشمندان» اعتبار ذاتی 


۳ الکافی: ج ۱ ص۳۶۳ 
6 روضة المتقین: ج ۰۱ ص ۳۳۲ 
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امام 7 در روایت حبابه والبیه در 
مقام بیان حکم شرعی نیست بلکه 
صرفا در مقام بیان یک واقعة در 
شرایع پیشین است که از آن واقعة 
استفاده می‌شود و چنین چیزی 
ملازمه با ثبوت این حکم در شربعت 


شهادت فوق از بین می‌رود. 

بنابراین اعتبار ذاتی تمام احادیث کافی صحیح 
ین کتاب همچون دیگر کتاب‌ها به بررسی 
سندی نیازمند است.*" 


نیست و اد 


حصوصا که مرحوم کلین این روایت را در 
ام ۱ ۲ ۳ 


و ی عران ان 13 ۳ است 
که ول ترس کون عضی. راما ان تیه 
برای اثبات امامتشان دارد."* مرحوم کلینی در این 
تا ۱۹ روایگ: آوره اش که زین ایه جوالات: 
سه روایت دارای رجال موثق است و بقية روایات 
مشتمل بر رجال تضعیف شده و یا توئیق نشده و یا 
رجال مجهول بوده و بعضی نیز دارای ارسال است. 
با توجه به نکتةٌ فوق به نظر می‌رسد مرحوم 
کلینی در اینجا بر روی اعتبار تک تک احادیث 
حساب نکرده‌اند. بلکه با جمع‌آوری روایات در 
صدد استناد به مجموع انها بوده است؛ لذا معلوم 
نیست موّلف در این باب فقط به ذکر احادیثی 
که صحیح می‌داند. التزام داشته باشد به ویژه اين 
که مرحوم کلینی در «کتاب الصید» بعد از «باب 
السمک» بابی را باز نموده است و در آن بعضی 
روایات دال بر عدم جواز اکل مارماهی و جرّی و 
زثار را آورده است؛ ولی در اين باب هیچ اشاره‌ای 
بوانتم اه والنه رده اسکه:۱ متکه ان 


0 «دروس قواعد» رجال آیت اه شبیری زنجانی» شماره 
۷- ۱۲. (برگرفته از برنامهٌ دراية النور) 

ت «حبابة» مشتمل بر صدور یک سری کرامات. 

از ائمه معصومین - از حضرت امیر المومنین تا امام رضا 

- می‌باشد به همین جهت مرحوم کلینی این حدیث را در باب 

فوق آورده است: 


1 ادامه روایت 


روایت مشتمل بر حکم این سه نوع ماهی می‌باشد. 
بنابراین در مجموع. اعتماد به حدیث مذکور 
مسکل هی باستا: 

بررسی دلالت حدیث 
از جهت دلالی نیز باید گفت: 

۰ اولا: امام 7 در روایت حبابة والبية در مقام 
بیان حکم شرعی نیست بلکه صرفاً در مقام بیان 
یک واقعةً در شرایع پیشین است که از آن واقعةٌ 
یک حکم شرعی در همان شریعت استفاده می‌شود 
و چنین چیزی ملازمه با ثبوت حکم در دین اسلام 
ندارد. 
ممکن است گفته شود می‌توان به وسيلةً 
استصحاب. حکم شریعت سابقه را در شریعت 
اسلام اثبات نمود. 
اما در جواب باید گفت به نظر می‌ رسد استصحاب 
شراد یع سابق صحیح نیست. زیرا: 
در صورتی که یک فعل نسبت به مردمان دو 
ش ففگ: نکاق. دار اي مخت با فسنه نان 
باشد. نحوه جعل حکم به دو صورت زير می‌توان 
صورت اول: جعل یک حکم «مخصوص به 
شریعت اول» به نحوی که با نسخ ان شریعت. ان 
حکم نیز نسخ شود و جعل ممائل آن حکم برای 
شریعت دوم. در این صورت از جعل. ما دارای 
موضوع واحد نيستیم. بلکه دو حکم مستقل از هم 
داریم و چون شرط استصحاب «وحدت موضوع) 
است و این شرط محقق نیست. لذا در موارد شک. 
استصحاب جاری نخواهد بود. 
صورت دوم: جعل یک حکم برای هر دو 
شریعت. که در این صورت با فرا رسیدن زمان 
شریعت دوم شارع باید مردمان آن شریعت را به 
وجود چنین حکم اخبار نماید. در این صورت از 
جعل. موضوع واحد بوده در صورت شک می‌توان 
استصحاب را جاری نمود. 
حال اگر صورت دوم را صرف یک تصور 
ندانسته و برای آن از نظر عقلایی امکان وقوع قائل 
شویم. در صورت شک در وجود حکم شریعت 
سابق در شریعت لاحق. امر جعل حکم. مردد بین 
دو صورت فوق خواهد بود و با توجه به اينکه 
در صورت اول. موضوع واحد نیست. نمی‌توان 
«وحدت موضوع» را که شرط لازم برای اجرای 


استصحاب است احراز نمود. در نتیجه نمی‌توان 
استصحاب را در مورد جاری کرد. 
ثانیا: روایت مذکور در صورت قبول دلالعش 
اخصن, از مدغا و اه بوة زیرا صرفا بر حخرمت 
حلق لحیه همراه بلند نگه داشتن شوارب دلالت 
خواهد داشت و هیچ قرینه‌ای مبنی بر تعذد مطلوب 
در آن نداریم. بنابراین نمی‌توان از آن» حرمت حلق 
لحیه به همراه تراشیدن شوارب را استفاده نمود. 
۳ حدبث مله 
از دیگر احادیثی که برای اثبات حرمت حلق 
کتاب «جعفریات» وارد شده است: 
خسن عن اه عن علنْ ن آيي طالب 7 
َلل سول امه 6 حلین اسهم لو 
من مت فعَلیّه ند البه ۱ 


تقریب استدلال به این نحو است که در فقرة 
ول این روایت حلق لحیه به منزلة مثلة دانسته 
شده است و بدین ترتیب در فقرهُ دوم حلق کننده 
لحیه مورد لعن قرار گرفته است و صدور این لعن 
ز پیامبر اکرم 6 نشان دهنده حرمت حلق لحیه 


ست. 


بررسی حدیث مثلة 

قن پزرسی انیم حلیت: بای کفت: که ابرم یت 
نیز نمی‌تواند حرمت حلق لحیه را اثبات نماید. 
زیرا در این حدیث هم از جهت سند و هم از 
جهت دلالت مناقشه وجود دارد: 

بررسی سند حدیت 

از جهت سندی باید گفت: تمامی روایات 
«جعفریات» از طریق «موسی بن اسماعیل بن 
مومت پن. جعهر» از .پدرشی: اسماعیل, بن. موسی 
بن جعفر نقل شده است و این پسر و پدر اگر چه 
در کتب رجالی ذکر شده‌اند» ولی مورد توثیق فرار 
نگرفته‌اند" و دلیلی بر واقت آنها موجود نیست. 
البته حاجی نوری در خاتمهٌ مستدرک سعی کرده 
اش فرا شیر زا مر و تاش این هو نف ازانه قاک 


۷ ال«جعفریات» ص:۱۵۷ 
1۸ رجال‌النجاشی. باب‌الالف. باب اسماعیل. ص ۱ .و 


فهرست‌الطوسی. باب‌الهمزق باب|سماعیل. ص۲۱ 


تمامی روابات جعفریات از طریق 
«موسی بن اسماعیل بن موسی 

بن جعفر» از پدرش «اسماعیل بن 
موسی بن جعفر» نقل شده است 

و این پسر و پدر اگر چه در کتب 
رجالی ذکر شده‌اند. ولی مورد توئیق 
قرار نگرفته‌اند و دلیلی بر وثاقت آنها 
مو ود نیست 


ایشان در مورد «موسی بن اسماعیل بن موسی بن 
جعفر» گفته است: 
و آما ابن اسماعیل آبو الحسن موسی. فقال 
الشیخ فی الفهرست: موسی ابن !سماعیل 
له کتاب الصلاة و کتاب الوضوء. رواهما 
و قال النجاشی: موسی بن !سماعیل له 
کتاب جوامع التفسیر. و له کتاب الوضوء 
ووی. له الکشب معید ین الاشعت: 
آنه فی المقام من مشایخ الاجازة.** 


اما صرف عالم و مولف بودن یک راوی» دلیل 
بر وثاقت او نیست والا باید تمامی افراد مذکور در 
رجال نجاشی و فهرست طوسی را نقة بدانیم. 
اما در مورد شیخ اجازه بودن «موسی بن اسماعیل» 
باید گفت که در کتب رجالی به شیخ اجازه بودن او 
اشاره نشده است و احتمالاً این کلام حاجی نوری 
به جهت سوء برداشت از کلام شیخ در ترجمه 
فمخمل.ین. محمل تم ااشخت) اس که می گوید: 
محمد بن محمد بن الاأشعث بروی نسخة 
موی اه لو #قاسيي: با 
جعفر عن ابیه اسماعیل بن موسی عن 
بیه موسی بن جعفر قال التلعکبری: خذ 
لش لالخ ی سفن مه اشازع فن ست 
ثلاث عشرة و ثلائمائة. * 


به این بیان که مرحوم نوری ضمیر «منه» در کلام 


خائمة ا لمستدرک: ج 4 ص ۲۵ 
۰ رجال‌الطوسی: ترحمه شماره ۳۳ ص ۲. 
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مثله عبارت از عملی بوده است که 
به طور معمول به انگیزة تخویف و 
زهر چشم گرفتن از دیگران انجام 
می‌شده است و این عمل به طور 
متعارف به صورت بریدن اعضای بدن 


فرد همچون گوش. بینی. انگشتان و 
غبره انجام می‌شده است 


تلعکبری را به «موسی بن اسماعیل» باز گردانده 
است» ولی صحیح این است که این ضمیر به 
زمیکمت ,ین مك نی الا شاه نار ی گرفته زیرا: 
اولا موضوع کلام در این ترجمه «محمد بن 
محمد بن الاشعث» است و همین موضوع خود 
موجب ظهور عود ضمیر مذکور به او می‌باشد. 
ثانیا: شیخ در ترجمه «محمد بن داود بن سلیمان» 
می‌گوید: 
روی عنه التلعکبری و ذکر آن |جازة محمد 
بخ تیان بخ ال شسه الگوش مضنایی اه 
علی ید هذا الرجل فی سنة ثلاث عشرة 
و ثلائمائة۱* 


که با توجه به مطابقت تاریخ اخذ اجازه در این 
عبارت با عبارت مورد بحث عود ضمیر در عبارت 
مورد بحت به (محمد بن محمد بن الااشعث» 
تقویت مي‌شود. 
بن |ٍسماعیل بن موسی بن جعفر» قابل قبول نیست. 

همچنین حاجی نوری برای توثیق «اسماعیل بن 
موسی بن جعفر» نیز بر چهار مطلب تکیه کرده 
است: 

۱- تأمل در ترجمه او. 

۲- دستور امام جواد 7 به او برای خواندن نماز 
بر جنازة صفوان بن یحیی. 

۳- روایت کافی مبنی بر اینکه امام صادق 7 در 
ضمن سلسله مراتبی تولیت وقف خویش را به او 
سیرده انتنتا. 

ع- کلام (شیخ مفید)) در مورد فرزندان امام 


کاظم 7: 


اد ویضان الظویر ی اه کر جنه ٩۳۲۵‏ 


ولکل واحد من ولد آبی الحسن موسی 7 
. یس و و ۵۲ 
فضل ومنقة مسهوره. 


اما در مورد مطلب اول باید گفت که از تأمل 

در ترجمه «اسماعیل بن موسی» نکته‌ای در جهت 

توئیق او استفاده نمی شود. 

مطلب دوم نیز در رجال کشی يا به نحو مرسل 

نقل شده است و یا مستند به سند ضعیف می‌باشد؛ 

شده است: 
ما روی فی صفوان بن بحبی و اسماعیل 
سعل رعی. وه ین تج. خی جر بلق 
خلاد قال رفعت ما خرج من غلة اسماعیل 
بن الخطاب بما آوصی به ای صفوان بن 
یحیی فقال: رحم الّه |سماعیل پن الخطاب 
بما اوصی به ٍلی صفوان بن یحیی و رحم 
صفوان فانهما من حزب ابائی : و من 
کان من حزبنا آدخله الّه الجنة. 
صفوان بن یحیی مات فی سنة عشر و 
مائتین بالمدينة و بعث الیه آبو جعفر 7 
بالصلاة علیه. * 


در اینجا فقرة اخیره يا به نحو مرسل است و یا 
مستند به سند قبل است که در آن «جعفر بن محمد 
کش اسماعیل») توثیق ندارد. 
در مورد مطلب سوم نیز باید گفت متن قسمت 
اخیر وصیّت امام موسی کاظم 7 که در بیان 
جعل ده زو ی عل و راهم فان انقرض 
تلع اي نزن 
اقرَض أَحَدْضا دعَل العبّاس مَم الناقی مها 
فاناروض أحذفتا الا کیزین زليي فان رز 
من ژلدي الا واجد فوّالزي تلیه. 


۳ رجال‌الکشی: ص ۵۰۲ 


با توجه به این عبارت امام 7 تولیت وقف خود 
را بر اساس یک سلسله مراتبی در بین فرزندان 
خود قرار داده است و به فردی بیرون از فرزندان 
نسپرده‌انده با توجه به این نکته معلوم نیست که 
امام 7 در مورد «اسماعیل» غیر از جهت فرزند 
بودن جهت عدالت را هم لحاظ کرده باشند. 
علاوه بر این اگر هم امام 7 در اینجا جهت 
عدالت «اسماعیل» را لحاظ کرده باشد. صرف 
مأمون بودن اسماعیل در تقسیم عایدات صدقه بر 
پرادران و خواهران خویش* دلیل بر مأمون بودن 
او در امر دین و قبول هر آنچه او روایت می‌کند 
از مطلب چهارم نیز نمی‌توان وثاقت همة اولاد 
امام کاظم 7 را استفاده نمود. بلکه صرفا وجود 
بعضی مکارم اخلاقی در آنها اثبات می‌شود. 
همه اینها در حالی است که گفته شده است 
مضمون روایات «جعفریات». شین بر خلاف 
۱75 
یگ و طایخ باه اس ۳ 
از هم آنچه گذشت. نتیجه می‌گیریم که احادیث 
کتاب «جعفریات» و از جمله حدیث مورد بحث با 
مشکل سندی روبرو می‌باشد. 
بررسی دلالت حدیث 
از جهت دلالی نیز باید گفت برای دریافت صحیح 
از مفاد حدیث باید به سه نکته توجه داشت: 
نکتهةٌ اول: مثلة در کتب لغت این گونه تفسیر 
گز ویده اسک: ‏ 

المحکم والمحیط الأعظم 7 ول بالرجل 

یم مثلا ولا الاخیرة عن ابن الأغرابی 

ومّل کلاهما تکل به* وهی المنلةً ون 


۳۹ بر اساس متن» وصیت عایدات وقف برای فرزندان امام 
کاظم 7 بوده است. چنانچه در آن آمده است: « هذا ما 
تصدّق به مُوسّی بَنْ جغفر بأزض بعکان کذا و کذ.. بلاق 
بجمیع مه من دلک علی ولده من لب ارجَال و الساء» 

0۵ . تقریرات درس خارج آية الّه شبیری زنجانی: کتاب نکاح؛ 
درس شماره ۰۲۹۸ ص٩‏ و درس شماره ۰۲۵ ص !. 

البته مرحوم حاجی نوری این مذعی را از صاحب جواهر 
نقل کرده و انکار نموده است اما با این حال حضرت اية الّه 
شتیرع ملاها صاحب. و اهر دا تایه و تاکیك موه است: 
7 آبو الحسن علی بن |سماعیل بن سیده المرسی (المتوفی 
۸ ه) ۱ 

۷ المخصیصن + تکلیق بقلان اا ضت به صفعا بخلر غره 
منک |ذا رآ تهذیب اللغة: نک بفلان |ذا عاقبته فی جرم 


مظنون این است که حدیث اخذ 
من اللحیه در واقع حدیث علی بن 
جعفر بوده است که به اشتباه در 
مستطرفات سراثره بزنطی نسبت 


داده شده است 
المخصص (لابن سید ه): 


آبو زید** لت بالرجل سل مثلا ومتلت 
نات به وهی السله والمنة 


التخظ اش لکد 
واه وتات والتل: العقَوبة 
واتکیل» ومَلتٌ به مْیل. 
ول بالقتیل: جع 

طلبة الطلبة ": 


َق وا ِ»_ ِ س حَد ۱ 
( 


المصباح المنیر: 
منك بقل لا من بابن قتل ورب 


لسان العرب: 
و متّلت بالقتیل اذا جَدعت ره و ۳۹ 
۲ مذاکیره آر شینا من. اطر اه و الاسم 


الْْلت فأما مَْل بالتشدید. فهو للمبالغة. و 
مْل بالقتیل: جدعه. 


در عبارات فوق جنانچه مشاهده می‌شود. عده‌ای 
«مثلة» را به «تنکیل» تفسیر کرده‌اند و عده‌ای «مثلة» 


چرمه ول خر ن ارتکاب من 

۸ سعید بن اوس آبو زید الانصاری النحوی البصری المولد 
۱ و الوفاة ۲۱۶ 

4 الصاحب ابن عباد (۳۲ - ۳۸۵ ه) 

۰ الصحاح: الجَدمٌ قطعٌ اتف وقطعٌ الأذن أیضاء وقطع الید 
والشفة. 

۱ لعمر بن محمد بن احمد بن اسماعیل, ابو حفص, نجم 
الدین النسفی (المتوفی: ۵۵۳۷ 
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سید استاد برای اثبات اعتبار روایات 
علی بن جعفر در قرب الاسناد 
گفته‌اند: «.. حمیری. کتاب علی بن 
جعفر را که به طریق معتبری مثل 
طریق عمرکی ثابت بوده است. به 
خاطر موضوع کتابش (کم بودن 
واسطه‌ها) از طریق عبدالله بن 
الحسن العلوی عن جده علی بن 
جعفر نقل نموده است» 


را به «بریدن اعضای بدن» همچون بینی و گوش و 
غیره تفسیر کرده‌اند. 

به نظر می‌رسد در مجموع می‌توان گفت «مثلة» 
عبارت از عملی بوده است که به طور معمول به 
انگیزةٌ «تخویف و زهر چشم گرفتن» از دیگران 
انجام می‌شده است و این عمل به طور متعارف 
به صورت بریدن اعضای بدن فرد همچون گوش 
بینی. انگشتان و غیره انجام می‌شده است. 

این نحوه جمع بین عبارات در کلام مصباح مد 
قابل مشاهده است چنانچه گفته است «ومثلت 

البته «مثلة» تنها نسبت به فتیل انجام نمی‌شده 
اس نلکه. گام نستنقد اف فرخ ونانه انجام می‌شده 


0 


ط 5 


است چنانچه در تاریخ آمده است: 
وفی یوم الرقم فرّ عامر بن الطفیل عن 


آخیه الحکم فخنق نفسه الحکم خوف 


المثلة. ۲" 


این عبارت نشان دهنده این است که مثلة نت 
به افراد زنده نیز انجام می‌شده است والا خفه کردن 
خود نمی‌توانست باعث نجات از مثلة گردد. 

نکتهُ دوم: از جمله اعمالی که عرب نسبت به 
دشمن خویش انجام می‌داد. «حلق لحیة» او بوده 
ایک انم ار دوش نوا تزع ترهن تس 
به فرد محسوب می‌شد چنانچه «جواد علی» در 


۲ معجم ما استعجم: ج ۰۲ ص۱۱۱ 

«یوم الرقم» از ایام عرب جاهلی است و «عامر بن طفیل» 
و «الحکم بن طفیل» دو شخصیت از شخصیت‌های جاهلی 
می‌باشند. «عامر بن طفیل» زمان نبی اکرم 6 را درک کرد؛ 
اقا اتعان تاو 


«المفصل» می گوید: 
ویعدٌ نتف اللحية آو جزها آو حلقها 
|ٍمانة کبيرة تنزل بصاحبها یفعلها من رید 
الازدراد ان المتلحی. "* 


در صدر اسلام نیز شاهد وقوع چنین عملی 
هستیم جنانچه در تاریخ این دوره امده است: 

لما آخذوا" عثمان بن حنیف... . فقال لهم 

مجاشع بن مسعود اضربوه و انتفوا شعر 

لحیته فضربوه آربعین سوطا و نتفوا شعر 

لحیته و راسه و حاجبیه و اشفار عینیه 
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و حبسو ۵. 


فلما انتهی" الی ذی قار آتاه فیها عثمان 
بن حنیف ولیس فی وجهه شعرة. وکانوا 
قد نتفوا شعر راسه ولحیته فقال: یا امیر 
او هن نت13 له ورف عنک آمره: 
ال ایک خر وی ۱۲ 


همچنین در یوم الحره. مسلم بن عقبه دستور به 
نتف لحیه ابان بن عثمان داد؛ 
فنتفت لحیته» حتی ما ترکت فیها شعرة.* 


نکتَةُ سوم: تراشیدن ریش در زمان پیامبر در بين 
عربت متداول نبوده است؛ زیرا عرب حتی پیش از 
اسلام ملتزم به گذاشتن لحیه بوده است و در نزد 
آنها لحیه برای مرد جایگاهی ویژه داشته است و 
هر مردی تراشیدن آن را برای خود عار می‌دانسته 
قبل الاسلام» آمده است: 
العربیَ یکرم لحیته و لا یحلقها." 


فستیيم. امه ایرت: 
اللحية عند العرب رمز الرجولة و زینتها 
و سیماء تکریم الرجل و تقدیره و اهانة 
اللحية عند العرب و عند السامیین هی 


1 مراد از ضمیر» حضرت امیر المومنین علی 7 می‌باشد. 
۸ الاخبار الطوال: ص ۲۹۰ - انساب‌الاشراف: ج ۵ ص ۳۲۹ 


من آعظم الاهانات التی لا تغفر و تقبیلها 
عندهم من علامات التقدیر و الااحترام و 
الاجلال و یعدٌ نتف اللحية آو جزها آو 
حلقها اهانة کبیرة تنزل بصاحبها یفعلها 
من پرید الازدراد بشأن المتلحی و یعد 
عدم الاکتراث بتسوية اللحية من سیماء 
الحزن آو الفیظ و المرض آو الارتباک و 
تضعضع الحال... . و یقسم باللحية و یعد 
القسم بها من الایمان المغلظة.... " 


حال با توجه به نکتهُ اول از سه نکتةٌ فوق باید 
گفت چنانچه گذشت عمل «مثلة» به طور متداول 
از طریق قطع اعضای بدن انجام می‌شده و هدف 
از آن نیز به طور معمول تنکیل و تعییر بوده است. 
این نکته مستلزم این است که این عنوان» انصراف 
به صورت انجام عمل نسبت به غیر داشته باشد. 
در نتیجه متفاهم از عنوان مثلة عملی بوده است که 
نسبت به غیر انجام می‌شود. 
بنابراین در اینجا ظهور اولی عنوان «حلق لحیه» 
مک هلو عفل کسگا وان وگ انس هرا 
ظهور اولی عنوان «مثلة» - که اخحتصاص به غیر 
دارد - متنافی است. در اینجا سه حالت وجود 
دارد: 

* حالت اول: رفع ید از ظهور هر دو عنوان. 

حالت دوم: اخذ ظهور شمولی عنوان «حلق 
لحیه» و رفع ید از ظهور عنوان «مثلة» و حمل آن 
بر صورت اعم از عمل نسبت به خود و غیر. 

* حالت سوم: اخذ به ظهور عنوان «مثلة» و رفع 
یبد از ظهور شمولی عنوان «حلق لحیه» و حمل ان 
پر صورت عمل نسبت به غیر. 
در اینجا با توجه به نکتة دوم و سوم باید گفت 
حدیت مذکور منصرف به معنای سوم می‌باشد 
زیرا: از یک طرف - چنانچه در نکتهةٌ اول گذشت- 
عمل حلق لحیه که به انگیز؛ تنکیل و تعییر 
صورت می‌گرفته است. به طور معمول از طریق 
قطم اعضای بدن انجام می‌شده است. اما با توجه 
۵ کار کولای نکر ای لامرن دز من 
عرب وجود داشته است که در ان اعضای فرد قطع 
نمی‌شده است؛ بلکه لحیه او «حلق» می‌شده است. 
این نکته زمینه و فضای مناسبی را فراهم می‌سازد 


۷۰ همان: ص 1۰۹ 


بعضی با تمسک به این که طریق 
صاحب وسائل به کتاب علی بن جعفر 
منتهی به شیخ طوسی است و شیخ 
طوسی به کتاب علی بن جعفر طربق 
صحیح دارد. در صدد اثبات اعتبار 
احادبث این کتاب بر امده‌اند 


برای انصراف حدیث مذکور به معنای سوم و اينکه 
حدیث در واقع در مقام بیان فرد خفیْ از «مثلة» 
ِِ 

از طرف دیگر با توجه به نکتة سوم عرب زمان 
صدور حدیث تراشیدن ریش را برای خود عار 
می‌شمرده است. بنابراین به طور معمول کسی 
اقدام به تراشیدن ریش خود نمی‌نمود و این فضا 
خود باعث انصراف حدیث از دو معنای اول و 
دوم می‌گردد. 

در عین حال با توجه به آنچه گذشت اگر هم از 
ادعای انصراف حدیث به معنای سوم تنزل شود 
جایی برای ادعای ظهور آن در معنای اول یا دوم 
وجود نخواهد داشت و باید حکم به اجمال آن 
نمود. 

در نتیجه مفاد حدیث مذکور نمی‌تواند در مسالهة 


«حلق لحیه» مورد تمسک قرار بگیرد. 
۴ حدیث اخذ من اللحیه 
حدیت مذ کور را ابن ادریس در «مستطرفات» 
خود وه ایت: 
من کتاب الجامع لامد بن مُحمد بن آبی 
ضر بط صاحب الصا 7 ال و ساد 
2 2 2 و و وم ۰ 7 
عن الرَجُل هل له ان بَاخذ من محنته ال اما من 
عاریّه فلا باس وأمامن مد فلا" 
نقل شده است:* 
عبد ال بن الحسن عن جده علی بن جعفر عن 
آخبه مومی‌بن جعفر 7 قال وسالته عن‌الرجل 
له آن ,خن من حیته؟ فال آمامن عارضه فلا بأس 
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سال اول -پیش‌شمارهٌ دوم -بهار۱ ۱۳۹ 


حدیث اخذ من اللحیه اساسا اجنبی 
از موضوع مورد بحث - بعنی 
تراشیدن ریش - است زیر به 

نظر می‌رسد که مراد از «الاخذ من 
اللحیة» کوتاه کردن لحیه است نه 


تراشیدن آن 
وآمامن مقدمه فلا" 


مسائل علی بن جعفر - که از آن بدون واسطه نقل 
می‌کند - به این گونه نقل کرده است: 
و سا عن الرجُل | یضلخ آن یَاخذ من محبته 
قال اما من عارصیّه فلا باس و اما من مدا فلا 
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همین مضمون عیناً در نسخهةٌ موجود از «مسائل 
علی بن جعفر» وجود دارد. 

بررسی سنئد حدیث «اخذ من اللحبه» 

بررسی سند بزنطی 

چنانچه گذشت حدیث مذکور هم از کتاب 
(جامع بزنطی» نقل شده است و هم از کتاب 
«مسائل علی بن جعفر» امّا با توجه اتحاد الفاظ دو 
نقل. ظن قوی این است که این دو نقل در واقع 
یک حدیث است که به اشتباه به دو کتاب و دو 
راوی مختلف. نسبت داده شده است. 

با توجه به نسبت این حدیث در «قرب الاسناد» 
به علی بن جعفر و وجود آن در نسخة صاحب 
وسائل و نسخه موجود از «مسائل علی بن جعفر). 
مظنون این است که حدیث لخذ من اللحیه در 
واقع حدیث علی بن جعفر بوده است که به اشتباه 
در «مستطرفات سرائر» به بزنطی نسبت داده شده 
است. 

بنابراین نمی‌توان نسبت به اسناد این حدیث به 
کتاب «بزنطی» و اعتبار آن از این جهت حسابی 
باز کرد. 

بررسی طریق قرب الاسناد به علی بن جعفر 


۲ قرب‌الاسناد ص: ۱۲۲ 
۳ مسائل علی بن جعف ص: ۱۳۹ 


از طرف دیگر در قرب الاسناد احادیث علی بن 
جعفر از طریق «عبد الّه بن الحسن العلوی» روایت 
شده است و این راوی دارای توئیق نمی‌باشد. 
در اینجا سید استاد برای اثبات اعتبار روایات 
علی بن جعفر در قرب الاستاد گفقه‌اند: 
روایات علی بن جعفر در قرب الاستاده 
نقل شفاهی روایت نیست بلکه ثتقل کتاب 
«علی بن جعفر» می‌باشد. «حمیری». کتاب 
علی بن جعفر را که به طریق معتبری مثل 
طریق «عمرکی» ثابت بوده است. به خاطر 
موضوع کتابش (کم بودن واسطه‌ها) از 
طریق عبدالّه بن الحسن العلوی عن جده 
علی بن جعفر نقل نموده است.* 
اما اثبات اعتبار روایات قرب الاسناد از کتاب 
علی بن جعفر به جهت وجود طرق صحیحه‌ای 
همچون طریق عمرکی به این کتاب در صورتی 
شفک وافک برد کل نات این گاه فرب 
الاسناد آن را نقل نموده است با نسخه‌ای که عمرکی 
تقل کوده انیت احراز شود: اما تین عیای سح 
تردید است زیرا ظاهر این است که حمیری در 
قرب الاسناد در صدد نقل جمیع روایات علی بن 
جعفر از طریق عبدالّه بن الحسن بوده است"*" و 
این ور ال است که در کتاتب. کاقی. ۲۳ ووایتخ 
از علی بن جعفر از طریق عمرکی نقل شده است 
که در کتاب قرب الاسناد وجود ندارد. بنابراین 
می‌توان نتیجه گرفت که نسخه‌ای که عمرکی از 
کتاب علی بن جعفر نقل کرده است با نسخه‌ای که 
حمیری نقل نموده تفاوت داشته است. 
مویّد این مطلب این است که مرحوم کلینی در 
کتاب کافی ذیل «باب اللحيّة و الشارب» با اينکه از 
طریق عمرکی از کتاب علی بن جعفر روایت نقل 
نموده است و با وجود اينکه روایت مورد بحث ما 
مناسبت کامل با این باب دارد. ولی این روایت را 
تقل. شنوفه است+ که این مطلب ی تواند. عحاکی از 
عدم اشتمال نسخه عمرکی بر این روایت باشد. 


۶ ایة له العظمی شبیری زنجانی: خارج فقه. کتاب النکاح؛ 
درس شماره(:۷۶) 

۵ جنانچه سید استاد نیز فرموده‌اند: «بنای حمیری بر این 
بوده که تمام روایاتی را که از علی بن جعفر به واسطه نوه 
او منقول است» جمع آوری و نقل کند» کتاب الصوم: درس 
شتماره(۲۳۵) 


بررسی طریق صاحب وسائل به علی بن جعفر 
در مورد نقلی که صاحب وسائل به طور مستقیم 
از کتاب علی بن جعفر دارده ثیز بعضی با تمشنک 
به این که طریق صاحب وسائل به کتاب علی بن 
جعفر منتهی به شیخ طوسی است و شیخ طوسی به 
کتاب علی بن جعفر طریق صحیح دار در صدد 
اثبات اعتبار احادیث این کتاب بر آمده‌اند. ۷ 

در اين مورد باید گفت مرحوم صاحب وسائل 
در خاتمهٌ وسائل در فایدهُ چهارم به ذکر ماخذ 
خود پرداخته است و در فایده پنجم طریق خود به 
این کتب را ذکر می‌کند و از طرق مختلف طریق 
وه و روم ی میب ی 31۳۷ 
ایشان در بخش اول. کتب منبع را به دو بخش 
تفسیم می‌سازد: 

* بخش اول کتاب‌هایی که بلاواسطه از آنها نقل 
نموده است. 

* بخش دوم کتاب‌هایی که به واسطة نقل سایرین 
از آنها فا نعیرده اسگا: 

مرحوم صاحب وسائل نام کتاب علی بن جعفر را 
هم در بخش اول (کتب بلا واسطه) ذکر می‌نمایند 
و هم در بخش دوم (کتب با واسطه)» و در بخش 
دوم تصریح می‌کنند که «هذا غیر الکتاب الذی 
وصل الینا؛ و نقلنا منه بغیر واسطة». 

در مورد این کلام صاحب وسائل دو احتمال 
می‌توان داد: 

احتمال اول: ایشان معتقد بوده‌اند که علی بن 
جعفر دو کتاب داشته است که یکی از آنها به 
ایشان نرسیده است و از طریق نقل دیگران از آن 
نقل می‌کند و دیگری به او رسیده و بلا واسطه از 
آن نقل می‌کند. 

در این صورت طریق صاحب وسائل به کتاب 
مذکور نمی‌تواند از طریق شیخ طوسی باشد. زیرا 
شیخ طوسی در فهرست خود تنها یک کتاب با 
عنوان «المسائل» برای علی بن جعفر ذکر کرده و 
طرق خود به این کتاب را بیان نموده است. 
احتمال دوم: مراد صاحب وسائل از مغایرت 
کایا کایرت که قاب. بوفه استه نید 
ترتیب که ایشان با مقايسة روایات نسخه در دست. 


با منقولات «(کافی و تهذایب و فقبه)) و مشاهده 


تفاوت و اختلاف. به مغایرت این نسخه با نسخه‌ای 
رو ی وی ری 3 مار خیم 
الرحمة از ان روایت کرده‌اند. حکم نموده است. 
در این صورت نیز بعید به نظر می‌رسد که طریق 
صاحب وسائل به این نسخه از طریق شیخ طوسی 
باشد. زیرا شیخ طوسی در فهرست دو طریق برای 
نقل کتاب علی بن جعفر ذکر می‌کند؛ یکی طریق 
عمرکی و دیگری طریق موسی بن قاسم بجلی. 

طریق عمرکی مشترک بین شیخ طوسی در 
تهذیب و کلینی در کافی و صدوق در فقیه است. 
بنابراین این طریق نمی‌تواند طریق به نسخه مغایر 
باشد. 

در نتیجه اگر نسخة مغایر بخواهد از طریق 
شیخ طوسی باشد. باید منحصراً از طریق «موسی 
بن قاسم بجلی» باشد و این امر بعید می‌نماید. 
زیرا شیخ طوسی در فهرست و شیخ صدوق در 
مشیخه فقیه. هر دو طریق «عمرکی و بجلی» را 
ذکر می‌کنند و هیچ اشاره‌ای به تغایر منقولات این 
دو نمی‌نمایند و ظاهر کلامشان نیز اتحاد این دو 
طریق در منقولات می‌باشد. و این بعید است که 
در صورت وجود تغایر بین این دو نقل» هم شیخ 
طوسی و هم شیخ صدوق برای طریق داشتن به 
هر دو نسخه. هر دو طریق را ذکر کنند؛ اما هیچ 
اشاره‌ای به وجود تغایر بین دو نسخه ننمایند و 
سیاق کلام را به نحوی قرار دهند که ظهور در 
اتحاد دو نقل داشته باشد. 

توص ای که ایال داوی تدای که ضغب 
وسائل در دست داشته است. همان نسخه‌ای باشد 
که به دست ما رسیده و در ابتدای نسخه موجود. 
طریق نقل کتاب آمده است که این طریق. طریق 
شیخ طوسی نمی‌باشد. 

به هر حال. بعید به نظر می‌رسد که صاحب 
وسائل نسخه‌ای را که در دست داشته است. از 
طریق شیخ نقل نموده باشد و ظاهرا - چنانچه 
بعضی از محققین فرموده‌اند " - طریقی که صاحب 
وسائل برای کتب مورد اعتماد خود ذکر نموده 
است. طریق به اصل کتاب است نه طریق به نسخه. 
اعتبار نسخة موجود از کتاب علی بن جعفر 

در ابتدای این نسخه طریق نقل نسخه آمده است: 


۷ استاد حجة الاسلام و المسلمین سید جواد آقا شبیری در 
گفتگو با نگارنده. 


ما 

5 
۳ 
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درنگی درحرمت حلق لحیه 


0 
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م 
5۹ سال اول -پیش‌شمارهٌ دوم -بهار۱ ۱۳۹ 


0 
0 


بعضی بر اساس شهادت شیخ به 
عمل طائفه به روایات سکونی علاوه 
بر توثیق سکونی. نوفلی را نیز توثیق 
کرده‌اند به این بیان که کتاب سکونی 
و روابات او از طربق نوفلی انتقال 
بافته است بنابراین عمل طائفه به 


روابات سکونی مستلزم اعتماد آنها 
به نوفلی بوده است و این مطلب دلیل 
بر وئاقت اوست 


آخبرنا آحمد بن موسی بن جعفر بن آبی 
العباس قال حدئنا ابو جعفر بن یزید بن 
النضر الخراسانی من کتابه فی جمادی 
الاخرة سنة احدی و نمانین و مائتین 
قال حدثنا علی بن الحسن بن علی بن 
ری هن 
طالب 7 عن علی بن جعفر پن محمد 
عن آخیه موسی بن جعفر ‏ 7. 


در این طریق قائل «آخبرنا» و «أحمد بن موسی 
بن جعفر بن آبی العباس» و «آبو جعفر بن یزید بن 
النضر الخراسانی» به طور کلی «مجهول و ناشناخته» 
هستند و «علی بن الحسن بن علی بن عمر بن علی 
بن الحسین بن علی بن آبی طالب 7 نیز واقتش 
معلوم نب نیست. و علاوه بر این منقولات این کتاب. 
با منقولات قرب الاسناد - که «حمیری» در آن 
بنای نقل همه روایات علی بن جعفر از طریق عبد 
اللّه بن الحسن را داشته است - اختلاف دارد.* 
بنابراین نسخه مذکور نیز قابل استناد نمی‌باشد. 
از همه آنچه گذشت. نتیجه می‌شود اعتبار سند 
روایت مورد بحث خالی از شبهه و تأمل نمی‌باشد. 
بررسی دلالت حدیث اخذ من اللحية 

از نظر دلالی نیز باید گفت «حدیث علی بن 
جعفر» از دو جهت با مشکل مواجه است: 

یت ارل:تدیت اف مرن اللحة اساسا استین 
از موضوع مورد بحث - یعنی تراشیدن ریش - 
اللحیة» کوتاه کردن لحیه است نه تراشیدن آن ژیرا: 


اولا؛ معنای مستفاد از ترکیب مفردات به کار رفته 
در این اسلوبت و حظزو ضا توجه به در برداشتن 
کلمهٌ «من» - با معنای کوتاه کردن مناسب به نظر 
می‌رسد نه تراشیدن ریش. 
کانیاه بو اقلعن وتوق. فارگ که از الوت فده 
نظر معنای کوتاه گردن مو فهمیده می‌شده است نه 
تراشیدن آن: 
رت 
خریز عن ژزازة ال قلث لاب جعفر 7 الرجْلَ 
ی را پر 
قٌَ اطفار؛ و مجز ارب و یاخل من شغر جیته و 
رل اه هه وه روم سرد 1 
۰ اس« 


بل یوت ی تور 


جنانچه مشاهد می‌شود در این روایت عمل 
االاشلامن شر انوا رای سنته شتردد شده 
است و ار ین مطلب تنها در صورتی صحیح است که 
در این اسلوب «اخذ» به معنای کوتاه کردن ریش 
ره رأسه» عند الاطلاق, : «کوتاه کردن 

۷ ۱ 
۲- علیْ بنْ ابَراهيم عن آبیه عن اب آبی غمَیر و 
صفوان بن یختی عل وین عمار عن‌ابي 
عنداه 7 ال ند رن ت رض مار 
7 ان 4 ۳ 
ین تغر زامه مفقص" تل لابلی نش 

کل آعل محد حلمه 


در اين روایت امام 7 از کلام راوی که گفته 


من تفر ره فقص؛ کوتاه کردن هو را فهمیده 
است زیرا «جلم» که امام 7 در جواب خود از 
9 پاد کرده‌اند. به معنای قیچی انیت ۲ که طعا به 
وسیلة آن مو کوتاه می‌شود نه اينکه تراشیده شود. 

۲ عللْ بنْ نهیم عنآپیه عن ان آبی رن 


۹ تهذیبالاحکام: ج ص۳1۱ 

۸۰ المشقصض: نصل نصل السهم ٍذا کان طویلا غیر عریض. لسان 
العرب 

۸۱ الکافی: ج 6 ص ۲۹. 

۲۳ چنانچه در مصباح امده است: «الجلم بفتحتین: المقراض!. 


متام بن ای عن سدیر یرفن قاری ان 
شِ او ور ۳۹ 2 
جعفرٍ 7 یاخذ عاریه وین م۰ 
در اين روایت طبعا راوی در صدد تفهیم این 
خود ۳ کوتاه می کر ده‌اند. زیرا بسیار بعیل است 
که امام 7 موهای دو طرف ریش خود را تراشیده 
بافتله غالقهسر آق گههاین معا را با نت راخز 
من‌عارضیه» تعبیر کرده است که نشان دهندهٌ این 
است که متفاهم از این سلوب عند الاطلاق معنای 
(کوتاه کردن» است. 
6- آخبرنا مالک حدئنا نافع: آن اب عمرکان |ذا 


حلق في ج آوعمرةخذ من حیته ومن شاربه. ۸ 


0- حَدَنَا و خالده عن ان جُرَیْح» عن این 
ِ ۳ ۱ ۳3 7 ۳ 3 5 ۱ ۷ 
طاژوس. عَنْ آبیه أنکان باخذ من محیته, ولا 
لوحنه.۸ 

1- حدتنا و عامر الق عَن فلع قال: کان 
4 1 کج 

القاسم ادا حلو رأسَهآخذمن محبته وشاره."" 


در سه حدیث فوق نیز طبعاً راوی در صدد تفهیم 
این معنی است که افراد مذ کون ریش خود را کوتاه 
من کردمان ‏ زپرا: 

اولا در آن زمان عرف. بدین گونه بود که مردها 
انیا اگر هم بپذيريم که در آن زمان تراشیدن 
ریش وجود داشته است. افراد مذ کور که از بزرگان 
عامه بوده‌اند چنین کاری نمی کرده‌اند - و در مقام 
تفهیم به عبارت «اخذ من اللحية» اکتفاء کرده است 
که نشان دهنده این است که متفاهم از اين اسلوب 
-عند الاطلاق- معنای «کوتاه کردن» بوده است. 
بر اساس آنچه گذشت باید گفت مراد از سوال 
وارد در حدیث «أخذ لحیه» این ات کف با فرد 


می‌تواند ریش خود را کوتاه کند يا باید موهای 


۳ الکافی: ج1» ص4۸1 قال شمر: معنی یبطن لحیته آن یأخذ 
من تحت الحنک والذقن الشعر. تهذیب اللغة: ج 4 ص 1۱۵. 
۶ الموطاً - رواية محمد بن الحسن: ج ۲ ص ۲۲۵ 

۵ مصنف ابن آبی شیبة: ج۸ ص ۳۷۵ 

همان 


ریش همواره بلند باشد و امام 7 نیز در پاسخ 
می‌فرماید که دو طرف ریش را می‌توان کوتاه نمود 
اما قسمت جلوی ریش نباید کوتاه شود و باید بلند 
نگاه داشته شود در واقع عمل مذکور عملی است 
که راوی از امام باقر 7 نقل می‌کند: 

ْ نامع عن یه اب آبی تن 

هشام بن ی عَنْ سدیر السیرفی فالرَای ابا 

جنر 7 یاخذعارسیه ویطن میت" 
و شکی نیست که چنین عملی الزامی نبوده و 
۶ جهت دوم: حدیث فوق در صورت پذیرش 
دلالت آن «در خصوص تراشیدن لحیه». تنها دلالت 
بر منع از تراشیدن «مقذّم اللحیه» داشته و منعی از 
تراشیدن طرفین لحیه نمی‌نماید. بنابراین حدیث 
مذکور اخص از مدعی است. 


۵. تشنه به دشمنان دین 
او نکر «اداقن که وی عفته اگناق. مخرهت 
تراشلله وی یه ان سک شده استه حرفت 
تشبّه به دشمنان دین است. به این بیان که تراشیدن 
ریش تشیّه به دشمنان دین است و تشبّه به دشمنان 
دین حرام می‌باشد. ۲ 
روایات تشه به دشمنان دین 
به نظر می‌رسد تنها دلیل برای حرمت «تشبّه به 
کفار» روایتی است که در منابع زیر مره است: 
من ۱ یحضره الفقیه: 
رزی شیب نیم عن‌الشایق 7 
قال اوح اه عَر و جَلَ ال تین من آنببانه قل 
نیت لا ینوا اس آغائي و لا یطفوا 
مطاعم آغذاني و لا تنلکوا مسالت آغذاني 
فیکولواآغتانيکما نم غدازي. ٩‏ 


قال شمر: معنی یبطن لحیته آن یأخذ من تحت الحنک والذقن 
و مرحوم سید یزدی در الغاية القصوی (ترجمه شیخ عباس 
قمی): ج ۲ ص ۳۳۱ و ۳۳۲ به این دلیل تمسک کرده‌اند. 

۲۵۲ من لابحضره‌الفقیه: ج  ص‎ ٩ 
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درنگی درحرمت حلق لحیه 
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علل الشرایع ۱ تث_ِ 


دنا ند ین الحسن قال خدقتا فد بنْ 
لعسنٍ مار عن لاس بن تغزوفب عن 
[ تس 2 انتکونن عن أنب 
نامه 7 ال آُزعی اد َو جل تین 
من ناه قل موینین لایلنوالباش نآغتاني و 
ات س 
غتاني تیکولواأغذانيکنا هم آغتاني + 
تهذیب الاحکام طومتی: 

فد یلاح الصفار عن انراميم ب هام 
من ان عي الکونن عن جنفرع نیب عن 
آبیه :هل آوعی ال ی ین لام آن 
فیکووا آغدانيگما شم آغتاني." 


(شیخ صدوق): 


«جعفریات): 
ب نخس عن آید عن عل ننآيي طالب 7 
ال آزعی الط تارك و تال تین من انا 
هل مومت افو نی اغقانی و لا افیا 
مطاعم آغداني و الوا عتاکل آغاني 
کول نکن خناني" 
همچنین مرحوم صدوق در «عیون»؛ روایت 
مذکور را در ضمن روایت دیگری نقل کرده است: 
۳ ت لا 1 
و ول 
وفْصَعَاعل رَ تن نع 7 خعل 
فربه و نقی اند و ول ند افرتوا نا 


یبن ناوید 


۳۳ ظلل لش انم: 3 ص ۳۶۸ 
۱ تهذیب الأحکام زج ص ۱۷۲ 
۲ ال«جعفریات»: ص ۲۳۶ 


و ام مکی من شیعت یوخ عن 
راب آغدان ان ل عَل 
يآ الب 7 قل‌فلزنول‌اه 6 لا 
نوا سآغداني ولا تطعنوا تام آغتاني 
ولا تنلکوامعالت آغدانی تتکواوا آغداني 
کتامآغذاني ۲ 


شرب الّاعّ 


پررسی سند روایات فوق 

در روایات فوق. سند سه روایت اول منتهی به 
«نوفلی و سکونی) عیی کودد ‏ و هن وجال, ستد این 
سه روایت بحثی نیست مگر در مورد همین «نوفلی 
و سکونی» که هر سه روایت به آنها منتهی می‌شود. 
مشهور. «نوفلی و سکونی» را ضعیف می‌دانند و 
به روایات آنها عمل نمی‌کنند؛ اما عده‌ای سکونی 
را بر اساس شهادت شیخ به عمل طائفه به روایات 
او توئیق کرده‌اند" "و بعضی بر اساس شهادت شیخ, 
به عمل طاثفه به روایات سکونی علاوه بر توثیق 
سکونی. نوفلی را نیز توثیق کرده‌اند به اين بیان 
که کتاب سکونی و روایات او از طریق نوفلی 
انتقال یافته است بنابراین عمل طائفه به روایات 
سکونی مستلزم اعتماد آنها به نوفلی بوده است و 
این مطلب دلیل بر وثاقت ۳ 

علاوه بر این (ابراهیم رن هاشم) از «نوفلی» و 


۳ عیون آخبار الرضا (ع): ج۲» ص ۲۳ 

۶ با توجه به اينکه مراد از «اسماعیل بن محمد» در نقل «من 
لا یحضره الفقیه» همان سکونی می‌باشد و در طریق صدوق 
به سکونی نیز نوفلی وجود دارد. طریق صدوق به سکونی به 
این بیان است: «و ما کان فیه عن اسماعیل بن مسلم السكونيِ 
الکوفی فقد رویته عن آبی و محمّد بن الحسن- رضی الله 
عنهما- عن سعد بن عبد ال عن ابراهیم بن هاشم عن 
الحسین بن یزید النوفلی؛ و 
۵ مرآة العقول فی شرح آخبار آل الرسول: ج۳ ص ۳ 
معجم رجال‌الحدیث: ج ۳ ۱۰۵ ترجمه اسماعیل ی زیاد؛ 
و درس خارج نکاح آية الّه زنجانی: سال ششم. درس شمارة 
۸۲ ص ۲ 

1 درس خارج نکاح آية اه زنجانی: سال ششم» درس 
قان ضی ۲ 


«عبد اللّه بن مغیره» از «سکونی» نیز اکثار روایت 
دارند که این مطلب نیز بدون در نظر گرفتن شهادت 
وان وتا انس خی وا اما 

روایت سوم نیز از «جعفریات» است که پیش از 
اين بیان کردیم سند روایات «جعفریات» ضعیف 
است. 

در سند روایت چهارم «تمیم بن عبدالله» توئیق 
ندشته بلکه از سوی «ابن غضائری» تضعیف شده 
و «علامه» نیز در «خحلاصه) عین کلام اوق 
است. »پدر این راوی« و «احمد بن علی الانصاری» 
هم در کتب رجال ذکر نشده‌اند و راهی نیز برای 
نی نبا تخود تاو 

بنابراین روایت سوم و چهارم ضعیف می‌باشند 
ولی در عين حال می‌توانند مزیّدی برای روایت 
نوفلی از سکونی باشند. 

بنابراین از جهت صدوری اشکالی بر روایت 
مذ کور وارد نیست. 

بررسی دلالت روایات 

از نظر دلالی باید گفت: در مورد دلالت روایات 
فوق بر حرمت «سلوک مسلک اعداء اه و 
«مشاکلت» با آنها بحثی نیست. 

اما تمسک به این روایات برای حکم به حرمت 
حلق لحیه قابل مناقشه است. زیرا: 

۰ اولا موضوع وارد در این حدیت «سلوک 
مسلک اعداء الله» و «مشاکلة بمشاکل اعداء اللّه» 
است و اگر چه تراشیدن ریش در بین غیر متشرعه 
رایج است ولی در عين حال نمی‌توان آن را «مسلک 
اعداء اللّه» و یا از «مشاکل اعداء الّه» دانست. زیرا 
«عداوت» از امور قصدیه است در نتیجه. صدق 
حقیقی این عنوان. شامل همه افراد غیر متشرعه 
نمی‌شود بلکه تنها شامل کسانی خواهد بود که 
نسبت به خداوند متعال «ضدذیت عن قصد دارند 
مانند ملحدین و شیطان‌پرستان. و تراشیدن ریش از 
مختصات چنین افرادی محسوب نمی‌شود. 

بنابراین نمی‌توان تراشیدن ریش را «سلوک 
مسلک اعداء اللّه» دانست. 

* انیا: اگر هم بگوییم حدیث مذکور شامل تمام 
افراد غیر متشرعه می‌شود. باید گفت غیر متشرعه 
در باب «لحیه» مسلک خاصی ندارند. هر کس 
از آنها که بخواهد لحبه می‌گذارد و هر کس که 
بخواهد لحیه را می‌تراشد. به عبارت دیگر آنچه در 


عرف در حال حاضر تراشیدن ریش 
- حتی اگر توآم با تراشیدن سبیل 
باشد -را تشبه به زنان محسوب 
تک اد تال حات * امه 
مردانه در نظر عرف در دو قالب با 
ریش و بدون ریش متصور است 


نزد غیر متشرعه نسبت به لحیه وجود دارد. «عدم 
المسلک» است نه «مسلک العدم» ۲" و این متشرعه 
هستند که در این باب مسلک خاص دارند و ملتزم 
به «گذاشتن لحیه» می‌باشند. 

بنابراین حلق لحیه «سلوک مسلک غیر متشرعه» 
نیست» بلکه «ترک مسلک متشرعه» است و چنین 
چیزی مشمول روایات فوق نیست. 

* الثا: اگر هم برای «اعداء الْه» در مورد لحیه 
مسلکی را لحاظ کنیم این مسلک ناشی از التزام 
آنها به تراشیدن ریش نیست؛ بلکه ناشی از التزام 
تین به ۱ کاسکم ری است: که باغی کردیله 
هل خی لمفیت ها کر بت اظلام الله باق 

از آنجا که التزام متشرعه نیز ناشی از فتوای فقهاء 
به عدم جواز حلق لحیه می‌باشد. بنابراین مسلک 
مذکور نمی‌تواند دلیلی برای فتوای آنها باشد زیرا 
این مسلک خود مترتب بر فتوای انها می‌باشد. 

۶ تشبه مرد به زن 

از له ادله یر تسکت بزاق انانت: حرعت 
تراشیدن ریش حرمت تشیّه مردان به زنان است؛ 
به این تقریب که روایات. دلالت بر حرمت «نشْبّه 
مردان به زنان» دارد و تراشیدن ریش. تشیّه مرد به 
زن است. در نتیجه تراشیدن ریش حرام می‌باشد.* 

بررسی دلیل مذ کور 

در بررسی دلیل مذکور باید گفت: 

«اولا: از نظر کبروی تشْبّه مرد به زن حرام 
لیسنت و فاد از روابت چیری نیشن از گزاهت 


۷ زیرا «مسلک» در اعمال انسان در حقیقت یک رویه محدّد 
به حدود خاص است و در مورد لحیه که امر آن داثر بين 
«گذاشتن ریش» و «تراشیدن آن» است» تجویز هر دو یعنی 
«گذاشتن ریش و تراشیدن آن» در واقع عدم التحدید است 
نه تحدید زیرا تحدید در اینجا به معنای تعیین یکی از دو 


میا 
1 
2 
سس 
دِ-- 


درنگی درحرمت حلق لحیه 


‌ 
۳. 


م 
2 
> 


۰ 


سال اول -پیش‌شمارهٌ دوم -بهار۱ ۱۳۹ 


اتصال سيره تفسبق حلق کنندة 
لحیه به زمان معصوم یک ادعای 
محض است که هیچ شاهدی از سوی 
ادعا کنندگان برای آن اقامه نشده 
است 
نمی‌باشد.؟" 
» ثانیا: در صورت تراشیدن ریش و باقی گذاشتن 
سبیل. این نحوه تراشیدن ریش. تشه به زنان 
محسوب نخواهد شد. در نتیجه این دلیل احص 
» ثالثا: عرف در حال حاضر تراشیدن ریش - 
حتی اگر توآم با تراشیدن سبیل باشد - را تَشبّه 
به زنان محسوب نمی‌کند چرا که در حال حاضر 
قیافة مردانه در نظر عرف در دو قالب با ریش و 
بدون ریش متصوّر است. به همین جهت است که 
این عمل حتی در بین افرادی که از تشه به زنان 
اجتناب داشته و بر داشتن ظاهر مردانه تأکید دارند» 
نیز رواج دارد. 
قتاف اف ی اکن فا کلف تراسن وس 
تشه به زنان محسوبت می‌شد. امّا امروزه این عمل 
مصداق برای این عنوان محسوب نمی‌شود و در 
نتیجه دیگر دارای حکم تَشبّه به زنان نیست. 


4 مم وه 
سیر ۵ مسر عه 
اقر دیگر ادله مورد تمسک در جهت اثبات 
(«حرمت حلق لحیه»» سیره متشرعه است." 
تقریراتی که برای این دلیل ارائه شده انتت ۳ 
می‌توان در دو قالب کلی زير تنقیح کرد: 


تقریر اول 

متشرعه از گذشته تا کنون همواره حلق 
ک نسه را رگن روز با از سنامل فیح 
می‌نموده‌اند و با توجه به اتصال این رویه به زمان 


اما در تلخیص حاضر از آوردن آن صرف نظر شد. علاقمندان 
۰ با توجه به اينکه ادله اربعه - یعنی کتاب سنت» عقل 
و اجماع - همگی دلالت بر حکم شرعی دارند و کاشف از 
آن می‌باشند و با توجه به اینکه سیره متشرعه از این جهت 
همسنگ ادله اربعه می‌باشد, لذا ما در اینجا سیره متشرعه را 
هم عرض با ادله اربعه ذکر کرده‌ايم. 


معضومین. ۰ منوا ی برد که این و ای 
از تعلیمات معصومین و يا مورد تقریر ایشان بوده 
استت: ۱۳ 

تفریر دوم 


متشرعه از زمان معصومین : تا کنون همواره 
ملتزم به عدم حلق ان بوده‌اند و این مساله کاشف 
از ارتکاز حرمت حلق لحیه در نزد انها می‌باشد. 
با توجه به اتصال این سره به زمان معصومین : 
دانسته می‌شود که این ارتکاز در ذهن متشرعه 
ناشی از تعلیمات ایشان بوده است.۲۳ 


بررسی سيره متشرعه 

در بررسی تقریر اول باید گفت اتصال سيرة 
تفسیق حلق کنندهٌ لحیه به زمان معصوم : یک 
اذعای محض است که هیچ شاهدی از سوی اذعا 
کف کان مرا آن اقانه تسده انشته وافعاه ارم 
است که آن مقطع زمانی که جریان سیره در آن 
برای ما محرز است. مطمئنا و يا به احتمال قوی. 
سیره در آن» متأثر از فتوای فقهاء می‌باشد نه تعلیم 
شارع و تقریر اوو آن مقطع زمانی که سیره در آن 
می‌تواند متأثر از تعالیم شارع و يا مورد تقریر او 
باشد. جریان سیره در ان محرز نیست. 

در مورد تقریر دوم نیز باید گفت که ادعای عدم 
رواج حلق لحیه در زمان معصومین ادّعایی قابل 
پذیرش است؛ لکن این امر می‌توانسته عواملی غیر 
از تحریم آن از سوی شارع داشته باشد چرا که 
عرب. حتی پیش از اسلام ملتزم به گذاشتن لحیه 
بوده و تراشیدن ان را برای خود عار می‌دانسته 
است. جنانچه در کتاب «المفصل فی تاریخ العرب 
قبل الا سلام» امده است: 

ریم بکرم نهر لابقا ۱۳ 


و همچنین آمده است 
اللحية عند العرب رمز الرجولة و زینتها 
و سیماء تکریم الرجل و تقدیره و اهانة 
اللحية عند العرب و عند السامیین هی 


۱ مصباح الفقاهة (المکاسب): ج۱. ص ۲۱۱ مهذب 
الاحکام (عبد الأعلی سبزواری): ج۰۱۱ ص ۳۲۱. 

۲ محاضرات فی الفقه الجعفری: ج ۱ ص ۲۹۲ و ۲۹۳ به 
نقل از الرأی الفقهی فی حلق اللحية (عبد الهادی الفضلی). 
الحلية فی حرمة حلق اللحیة: ص۰۱۰ 

۳ المفصل فی تاریخ العرب قبل الاسلام: ج 4 ص ۱۱۰ 


من آعظم الاهانات التی لا تغفر و تقبیلها 
الاجلال و یعدٌ نتف اللحية آو جزها آو 
حلقها |هانة کبيرة تنزل بصاحبها یفعلها 
من پرید الازدراد بشانق المتلحی...*۱ 


علاوه بر این اسلام نیز مسلمانان را تشویق به 
گذاشتن لحیه کرد و بر همان رسم عربی پیش 
از اسلام - که به احتمال زیاد ناشی از تعالیم 


۳ 


۰ اصت_ کگذا و 


ایزاهیشین. 7 بوکه اش 
این عوامل دست به دست بگلیگر داده و موجب 
و مرسوم نباشد. 

بنابراین اگر جه همواره مسلمانان در عصر 
معصومین : ملتزم به گذاشتن ریش بوده‌اند؛ اما 
این مساله لزوما ناشی از تحریم ان از سوی شارع 
نبوده است. بلکه احتمال قوی وجود دارد که این 
عمل ناشی از عرف عرب آن زمان بوده باشد. 


بررسی اصل عملی 


چنانچه در علم اصول فقه به اثبات رسیده 
است. اصل عملی جاری در شبههٌ حکمیه «برائت» 
می‌باشد و با توجه با اینکه در مباحث گذشته به 
ثبات رسید که ما حبّتی پر حرمت حلق لحیه 
نداریم» لاجرم. با اجرای این اصل در مسأله باید 
حکم به «اباحةٌ عمل» بنماییم.۲۲ 
اما بعضی از فقهاء با وجودی که اد اقامه شده 
مت بر خرفت صاق لچه را تفن ری دز 
عین حال حکم به «اجتناب به احتیاط واجب» 
نموده‌اند چنانچه در کتاب «ارشاد الطالب» بعد 
از مناقشه در استدلال به آیات و روایاتی که در 
راستای اثبات «حرمت حلق لحیه» مورد تمسک 
قرار گرفته» آمده است: 
و مع ذلک فلا یمکن الافتاء بجواز حلق 
اللحية و عدم وجوب رعاية الاحتیاط و 


۶ . همان: ص ٩۰۹‏ 

۵ چنانچه این مسأله در بعضی روایات مورد اشاره قرار 
جنانچه پیش از این گذشت اصل محبوبیت گذاشتن 
لحیه مورد قبول و مسلم است. 

گذاشتن و عدم حلق آن مسلم و مورد قبول است. 


ادعای عدم رواج حلق لحیه در زمان 
معصومین ادعایی قابل پذ رش است 
لکن این امر می‌توانسته عواملی غیر 
از تحریم آن سوی شارع داشته باشد 


ذلک لان المرتکز فی آذهان المتشرغة 
هذا الارتکاز الی عصر الشارع المقدس 
تأمل. لاحتمال حدوثه آخیرا بالرجوع الی 
جماعة آفتوا بحرمته .۲۶ 
همچنین در کتانب «دراسات فی المکاسب 
متاقشة قد آنها امه استه 
قهذه الی هنا غشرة آموز آقیست علی نخرمد 
حلق اللحية. وقد تعرضنا للمناقشات فیها؛ 
ولاصل الولی یقتضی الجوازه ولکن 
بعد اللتیا والتی یشکل الجرأة علی الافتاء 
بالجواز ولا سیما بلحاظ ما مر من 
بصدور هذا المضمون عن النبی 6 
وتعبیره عن ذلک بأنها الفطرة و ما مر من 
النهی عن الاخذ من مقدمهاء و استقرار 
الحرمة و المذمومية فی آذهانهم. فلا یترک 
الاحتیاط بالاجتناب.*۲ 


ق مه انتیا دی ال اس که و ور مان 
پیشین خود تمامی مطالبی را که در اینجا به عنوان 
«دواعی احتیاط» ذکر می‌نماید. مورد مناقشه قرار 
داده است. 

انشا تفای زگ مان بر اکن تیگ 
مستند این «احتیاط وجوبی» چه چیزی می‌باشد؟ 
طبعاً این احتیاط يا باید مستند به شرع باشد و 
یا عقل, 

اما این احتیاط نمی‌تواند مستند به شرع باشد چرا 
که تتانجه کشت بر اناین. الضه: که به تفای 
در علم اصول به اثبات رسیده و این فقهاء نیز 
به ان معتقد هستند. اصل عملی جاری در «شبههة 


۸ ارشاد الطالب |لی التعلیق علی المکاسب: ج ص۱۶۸ 
٩‏ دراسات فی المکاسب المحرمة: ج ۲ ص ۰۱۶۰ 


میا 
1 
2 
سس 
دِ-- 


درنگی درحرمت حلق لحیه 


اساسا مصلحت نهفته در اصل اباحه 
همان مصلحت تسهیل بر مکلفین 
است تا ضمانتی باشد برای اقبال 
مکلفین به دین و طبعا بارز ترین 
عرص ظهور این مصلحت «مسائل 
مبتلابه»‌ی است که احتیاط در آنها 
ثقیل الموونه می‌باشد 
حکمیه». اصالة البرائة است نه اصالة الاحتیاط. 
قمی ابن, سکم کم وان مت ی بر 
داشته باشد. زیرا بعد از ورود تأامین از سوی شارع 
موضوعی برای حکم عقل به احتیاط باقی نمی‌ماند 
چرا که حکم عقل به احتیاط یا بر اساس قاعد: 
(دفع ضرر محتمل» است و پا قاعده «حق مولویّت» 
اما با وجود تأمین از سوی شارع. دیگر احتمال 
رن ری یف راهن دای و با اعماضی میتی از 
حق خویش دیگر, عقل نمی‌تواند حکم به وجوب 
ادای حق او نماید. 
همه اينها در حالی است که مسألةٌ مورد بحث 
یک مسالة «مبتلا به» است و احتیاط در آن ولو 
از نظر عرف. «ثقیل المونه» می‌باشد. بنابراین 
«ایجاب احتیاط» در آن می‌تواند. موجب کاهش 
اقبال مکلفین به دین و به وجود آمدن پدید: 
«دین گریزی» در آنها شده در نتیجه حکم مذکور 
را به نوعی «نقض غرض» روبرو سازد به این 
معیی. که فقیه: برای. تحفظ. بر حکمی, که احعمال 
وجود آن در واقع می‌رود. رو به احتیاط می‌آورد اما 
ین احقاط در عمل سرضیت فرت انشکام ملس 
لثبوت را فراهم می‌کند. 
اساسا مصلحت نهفته در «اصل اباحه» - که 


شریعت به لحاظ آن مصلحت. این اصل را مرجع 
در «شبهات حکمیه» قرار داده است - همان 
مصلحت «تسهیل بر مکلفین» است تا ضمانتی 
باشد برای اقبال مکلفین به دین و طبعاً بارزترین 
عرص ظهور این مصلحت مسائل «مبتلا به»ی است 
که احتیاط در آنها ثقیل المژونه می‌باشد. 

البته بعضی از فقها از آن جهت که در مسأله 
ورود نکرده و اد آن را بررسی نکرده‌اند. حکم به 
وجوب احتیاط می‌نمایند. 

در مورد این نحوه از «ایجاب احتیاط» باید گفت 
اگر چه این نحوه از ایجاب احتباط از جهتی خلاف 
قاعده نیست: -چرا که اجرای اصل برائت تلها در 
صورت فحص از ادله و یأس از یافتن دلیل جایز 
می‌باشد و پیش از فحص باید احتیاط نمود - اما 
فورقیج سل بای گنه سدانجه کلف در سا 
که مبتلا به بوده و احتیاط در آنها ثقیل المژونه 
انس اییجاب ا قاط س فرانت موب کاهش, اقبان 
مکلفین به دین و به وجود آمدن پدیده دین‌گریزی 
در آنها شود و چنین شرایطی اقتضا دارد که مسأله 
مورد اهتمام زیاد فقیه بوده و حتماً مورد بررسی 
قرار بگیرد تا اگر دلیل و حجتی بر منع وجود 
ندارد مکلفین وا بی‌جهت: با فنگذای اختراط موجه 
نساخت و از محذور دین گریزی آنان اجتناب کرد 
زاین ض‌قداری. از بروسی. عفن الاو 
اکتفاء به ایجاب احتیاط با وظیفه فقیه ناسازگار 
است. 

بنابراین با توجه به آنچه گذشت باید گفت 
بعد از مناقشه در ادله «حرمت حلق لحیه» باید بر 
اساس اصالة البرائة حکم به «اباحه» نمود و حکم 


به «وجوب احتیاط» جایی ندارد. 


رحس دص یی 
غلامرضااحسنی 
سال چهارم درس خارج 
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چکیده ۳ 


در فصل اول برخی از مفاهیم مهم مورد بررسی قرار می‌گیرد و با توجه به روایات مختلف به این 
نتیجه خواهیم رسید که لفظ خمر در روایات هم مسکرات را شامل است و در فصل دوم اقوال را به 
ی ها ی ماو هت ین یوار فضل سوع در بر به 
تفکیک اجماع. آیه و روایات بیان خواهیم کرد و خواهیم گفت که اجماعی بر نجاست نیست. ایه نیز 
دلالت بر نجاست نداره و در فصل چهارم در جمع بین روایات بهترین جمع را تفکیک بین روایات 
نجاست و حمل روایات آمره به غسل ثوب بر استحباب و حمل روایات آمره به غسل ظرف و آمره به 
دور ریختن آب یا طعام به وجوب دوری از مسکر حتی از قطرات ریز و یک قطره در آب زیاد می‌دانیم 
و خواهیم گفت که حمل روایات طهارت به تقیه به هیچ وجه صحیح نیست و شاید بتوان روایات ی 
نجاست را به تقیه حمل کرد و در فصل پنجم فرض تعارض را بررسی خواهیم کرد. 
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مقد مه 

نجاست و یا طهارت اشیاء یکی از بحت‌های 
پیچیده و مورد اختلاف بین فقهاء از قدیم تاکنون 
اسها ری اد واه از تسه مایت فواسی را 
زیاد کرده‌اند مثل عرق جنب از حرام که محقق در 
معتبر! به شیخ طوسی و شیخ مفید البته با تردید 
نسبت می‌دهد و برخی نیز نجاسات را کم کرده‌اند 
مانند ابن جنید" که خون کمتر از درهم را پاک 
می‌داند. 

مسکرات اختلافی‌ترین مورد نجاسات است 
که روایات مختلفی در دو طرف وجود دارد که 
بررسی آن از زوایای مختلف بسیار ضروری به 
نظر می‌رسد و در صورت اثبات طهارت مسکرات 
ريشةه تمام بحت‌ها در مورد نجاست الکل‌هایی 
که در ساخت اشیاء دیگر مثل عطر و ادکلن به 
کار می‌روند و پا الکل‌هایی که در تشگ کاد 3 
دارند. رفع می‌شود؛ زیرا اگر طهارت مسکرات 
ثابت شود. دیگر جای شکی در مورد طهارت آنها 
باقی نمی‌ماند و نیازی به بحث‌هایی در رابطه با 
چگونگی ساخت آنها که آیا به روش تخمیر است 
با تن ابا شنک کته سار 4 با 4 سا 
کلیات و مناهیم 

تبیین موضوع 

شیوه بیان نجاست مختلف است. گاهی با الفاظی 
که ظهور در نجاست دارد و گاهی با بیان اثری از 
اثار نجاست. بیان می‌شود. از انجا که نجاست دو 
اثر مهم دارد عدم جواز خوردن و آشامیدن نجس 
و متنجس و عدم جواز استعمال نجس و متنجس 
در مواردی که طهارت در ان شرط است مانند عدم 
جواز نماز در لباس ملاقی نجس و بطلان نماز 
در این لباس- بیان نجاست در روایات و برخی 
از اقوال متفاوت است و در مقابل. طهارت نیز 
با شیوه‌هایی مختلف بیان شده است. با توجه به 
انتکه جو ی از اقوال ی اکفر وواانت فقظ کی از 
مورد توجه بوده است و گروهی یک اثر نجاست و 
گروهی در مقابل یک اثر طهارت را بیان کرده‌اند 


جمع بین اینها مهم‌ترین وظیفه در این تحقیق است. 
وازگان کلیدی 
مسکر 


مفردات. راغب می‌گوید: سکر حالت از بین رفتن 
عقل است وغالباً در جایی که عقل به واسط خمر 
و مانند اینها از بین برود. استعمال می‌شود؛ هر چند 
در موارد دیگر نیز به کار می‌رود." 
خمر 
در لسان العرب می‌گوید: 
اتف نا اشکه مرن خضی العف 


شرابی که از انگور گرفته می‌شود را خمر 
می‌گویند و استعمال آن در شراب‌هایی که از غیر 
انگور گرفته می‌شود مجاز است*؛ اما در کتب 
لغت دیگر به معنای اعم گرفته شده است و در 
شرع نیز خمره اصل مبگرات شمرده شده است 
و آبهٌ شریفة این وس وا در ابتدا نحریم 
که ای نع ان تسام 2 ی گر 
را حرام کرده‌اند"؛ اما روایاتی وجود دارد که خمر 
را به گونه‌ای تفسیر کرده است که تمام مسکرات 
مراد از آن در روایاتی که خمر را حرام کرده است 
یا حکم به نجاست آن کرده است اعم است. نمونة 
این روایات صحیحه عبد الرحمن بن حجاج از امام 
فتادی. انینق: 

قال: ال سول له ۵احنرمن تمه العصر 

مق نکم و ایغ ین الییب. و ان 

سل والززین ام والّیذین اف" 


بیان انواع پنج گانه به عنوان موارد متعارف است و 
ظافر ووایت این اسبت که می غراهد معتاین. غمر را 
به هر مسکری سرایت دهد. هر چند امکان دارد که 
این تعریف مجاز و تنزیل باشد و فقط در حرمت و 


۳ مفردات آلفاظ القرآن؛ ص: ۶۱ 

۶ لسان العرب؛ ج 4 ص: ۳0 تس ۳ 

۵( ین منوا امیس وال شاب وال ترس من عتل 
بان جیوه َلَکرنتیخون )؛ مائده .٩۰‏ ۲ ۱ 
1 الکافی (ط - الاسلامیه). ج» ص: 1۰۸ 

۷ وسائل الشیعة ج ۲۵ ص: ۲۷۹ 


حد هم‌خکم باشند؛ اما فقهاء هم قائلین به طهارت 
و هم قائلین به نجاست هیچ تفاوتی بین خمر و 
سایر مسکرات مایع نگذاشته‌اند و هم‌چنین در 
برخی از روایات نجاست و طهارت مسکر و خمر 
جمع شده است و حضرت بآ هی ویک 
حکم کرده‌اند" و از آنها استفاده می‌شود که سائلین 
تفاوتی بین خمر و سایر مسکرات نمی‌دیده‌اند به 
حدی که مسلم می‌دانسته‌اند که حکم هر دو یکی 
است. فقط سژال از طهارت يا نجاست بوده است. 
هر چند برخی از این روایات ضعیف باشد. پس 
مواردی هم که فقط خمر ذکر شده است. تسالم بر 
عدم فرق با سایر مسکرات است. 
در نهایه می‌گوید: ۱ 
«النبیذ» و هو ما یعمل من الاشربة من 
لّمر. و الربیب و العسل. و الحنطت و 
الشعیر ق غین ذلک ٩,‏ 


اما در معجم مقاییس اللغة" آن را به تمر 
اختصاص داده است و در تاج العروس می‌گوید ۲ 
در اصل به معنای چیزی است که کنار گذاشته شده 
است و استعمال آن در مسکر مجاز است؛ ولی به 
نظر می‌رسد. استعمال آن در مسکر به نحو تعینی 
حقیقت شده باشد و شاید زمينة آن دستورالعملی 
۵ بای ریق یت 
آب‌هایی که تلخ شده بوده است. فرموده‌اند که 


هنگام صبح یک يا چند خرما را در آبی انداخته 
آب را کنار گذاشته و در هنگام عصر آن را بیاشامند 
تا آب مقداری شیرین شود. 

با نظر به روایات متعدد مشخص می‌شود که 
این کار متداول بوده است؛ اما بسیاری از مردم 
به خصوص اصحاب ابوحنیفه به این مقدار کم 
برای بقاء خرما در آب راضی نمی‌شدند و تا زمان 
اسکار و حتی اسکار زیاد. آن را باقی می‌گذاشتند 


۸ الکافی (ط - الاسلامیة)»؛ ج۳ ص: ۵و ج1» ص: ۶:۳۲ 

و تهذیب الأحکام ج۱» ص: ۲۸۰ 

۷ النهاية فی غریب الحدیث و الاثر؛ ج ۵ ص:‎ ٩ 

۰ معجم مقائیس اللغة؛ ج ص: ۳۸۰ و ال لثم یی 

فی الانية و یب علیه الماء 

۱ تاج العروس من جواهر القاموس؛ ؛ج ص: ۳۹۹ و لیذ 

و و منه ما نبذ من عصیر و 
نخوه کتثر و زبیب و حلطة و شعیر و عسل» و هو مجاز 


روایاتی وجود دارد که خمر را به 
ون تس را که اي 
مسرت اسامل ات ا عناق 
خمر خصوصیتی ندارد و مراد از آن 
در روایاتی که خمر را حرام کرده 
است با حکم به نجاست ان کرده 


است | است 
عم 


خمر را از چیزهای مختلف 
می‌گرفتند و زمان باقی بودن آن 
بیشتر بوده است و در آن قصد تولید 
مسکر وجود داشته است در حالی 
که نبیذ در اصل فقط از شیرینی‌جات 
بوده است و زمان ماندن آنها در آب 
از خمر کمتر بوده است 


و می‌گفتند که اين مقدار کم» باعث فساد بطون ما 
می‌شو د. 

پس عمده تفاوت بین نبیذ و خمر را می‌توان 
در زمان بقاء آنها و اصل آن دانست که خمر را 
از چیزهای مختلف می‌گرفتند و زمان باقی بودن 
آن بیشتر بوده است و در آن قصد تولید مسکر 
وجود داشته است در حالی که نبیذ در اصل فقط از 
شیرینی جات بوده است و زمان ماندن آنها در آب 
ای شفمر. کمقر بوده: ات این سیب فی لته ات 
که یر که ی کش یله انم وی سل اشکان 


زیاد داشته است. 


اقوال 
قائلین به نجاست 
شیخ مفید". شیخ طوسی در استبصار" و 


۲ المقنعة (للشیخ المفید» ص: ۷۳ 
۳. الاستبصار فیما اختلف من الأخبا ج 4 ص: ٩۶‏ 
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با وجود صدوق. ابن ابی عقیل و 

دیگران که حکم به طهارت خمر و 

سایر مسکرات کرده‌اند و هم‌چنین با 
وجود اختلاف بین اصحاب امه 


که روایت علی بن مهزیار و خیران 
الخادم شاهد بر آن است. ادعای 


تهذیب " و مبسوط " و اقتصاد" و الجمل و العقود" 
و النهایه» سید مرتضی *؛ راوندی " ابن ادریس ‏ 
علامه در منتهی " و نهایه "و تذکره 
و تحریر"" سلار" ابن براج در مهب" حلبی 
در اشارة الق آبن حمزه در وسیله ‏ یحیی بن 
سعید در الجامع " ابن زهره در غنیه "» سبزواری 
در جامع الخلاف "؛ فخر المحققین * شهید اول در 
ذکری"*" و البیان "آو بسیاری دیگر از فقها حکم به 
نجاست خمر کرده‌اند. 


۶. تهذیب الاأحکام؛ج ۱ ص: ۳۶۰ 
6 المبسوط فی فقه الامامية. ج ۵ ص: ۳۹ 
7. الاقتصاد الهادی الی طریق الرشاد (للشیخ الطوسی) ص 


۷. الجمل و العقود فی العبادات» ص: ۵۵ 

۸. النهاية فی مجرد الفقه و الفتاوی. ص: ۵۱ 

4. المسائل الناصریات ص: ٩۵‏ 

۳ فه الق آن (لراوندی). ج ۱ ص: ۷۰ 

۲۱. راز بعاری تتتویر آناری: ج ۸ ص: ۱۷۸ 

۲ منتهی المطلب فی تحقیق المذهب. ج ۳ ص: ۳۳ 
۳ هاية الاحکام فی معرفة الأحکام, ج ص: ۳۷۲ 
۶ تذکرة الفقهاء ء (ط - الحدیثة» ج » ص: 1۶ 

۵ مختلف الشيعة فی حکام الشريعةء ج » ص: ۶۹۹ 
تحریر الاأحکام الشرعية علی مذهب الامامية (ط - 
الحدیثة) ج ۰ ص: ۱5۷ 

۷. المرا سم العلوية و الأحکام النبویة. 

۸ المهذب (لابن البراج» ج ص: ۵۱ 

4 اشارة السبق الی معرفة الحق» ص: ۷۹ 

۰ الوسيلة اٍلی نیل الفضیلة. ص: ۷۱ 

۱ الجامع للشرائم» ص: ۳۲ 

۲ غنية النزوع ٍلی علمی الأصول و الفروع, ص: ۶۱ 
۳ جامع الخلاف و الوفاق. ص: ۲۵ 

۶ (یضاح الفوائد فی شرح مشکلات القواعد. ج 4 ص: ۱۵۵ 
۵ ذکری الشيعة فی احکام الشريعة» ج۱. ص: ۱۱۶ 
1 البیان. ص: ٩۰‏ 


0 میاه ۲۵ 


قائلین به طهارت 

صدوق درمقنع" حکم به جواز نماز در ملاقی 
خمر و مسکر کرده است که ظهور در طهارت 
دارد هر چند حکم به وجوب نزح اب چاه در 
صورت ريخته شدن خمر در آن کرده است"*" 
در جای دیگر حکم به نزح ۲۰ دلو و در صورت 
باقی ماندن بوی خمر تا زمانی که بوی ان از بین 
برود. حکم به نزح آب از چاه کرده است * در 
جای دیگر فرموده است طعامی را که خمر به آن 
اضانت کرحم اس دور پرقل‌با به اقل کرو 
سگ بدهند "* هم‌چنین حکم به عدم جواز نماز در 
حتی اگر در ظرفی 
باشد و سرایتی هم به نمازگزار نداشته باشدا 
کرده است؛ اما با توجه به صراحت جواز نماز در 
۳ 
علت مذکور در آن در طهارت خمر این کلمات 
ی بت 
حمل نزح آب چاه به تعبّد و حمل عدم جواز 
نماز با لباس ملاقی خمر به شدت قذارت خمر که 


خانه‌ای که خمر در آن است؛ 


سبب می‌شود عبادت و نماز منقصت داشته باشد 
و حمل دور ریختن طعامی که قطره‌ای خمر به آن 
اصابت کرده است به وجود قطرات خمر در این 
طعام که با توجه به شدت حرمت خمر و عدم 
امکان جداسازی آنهاء باید همه غذا را دور ریخت. 
می‌باشد و در علل"* نیز بابی به همین عنوان باز 
کرکه: تاه این این خقیا ۲ این سید ام مستن 
اردبیلی *"*» صاحب مدارک" * سبزواری در کفایه"* و 
محقق خوانساری در مشارق" نیز به طهارت خمر 


۳۷ المقنع ۱ للشیخ الصدوق). ص: ۰۳ 

۸ همان ص: ۲۵ 

۳۶ همان ص:‎ ٩ 

۰ همان ص: ۳۹ 

ا همان #صن: ۸۱ 

۲ علل الشرائع» ج ۲ ص: ۳۵۷ 

۳ مختلف الشيعة فی أحکام الشریعة؛ ج۱ ص: 11٩‏ 

6 از او در ذکری نقل می‌کند ذکری الشيعة فی آحکام 
الشريعة: ج۱. ص: ۱۱۶ 

۵ مجمع الفائدة و البرهان فی شرح ارشاد الأذهان. ج۱ 
ص: ۳۱۲ 

47 مدارک الأحکام فی شرح عبادات شرائع الاسلام ج.۱ 
ص: ۳۹۲ 

۷ كفاية الأْحکام ج ص: 1۰ 

۸ مشارق الشموس فی شرح الدروس ج4 ص: ۲۱۵ 


تمایل پیدا کرده‌اند. 


برخی نیز مایل به طهارت شده‌اند؛ اما در نهایت 
به. عاطر وجود. شهرت: با: احضمال: اجهاع احتباط 
کرده‌اند و يا حتی به نجاست فتوی داده‌اند. 
محقق در معتبر"؛ سبزواری در ذخیره " و فیض 
در مفاتیح" از همین فقها هستند و فقه الرضا نیز 


۲ 


کلامی مشتبه دارد ۱ 


ادله 
اجماع 
شیخ در تهذیب و استبصار و مبسوط ادعای 
اجماع بر نجاست مسکرات می‌کنند. سید مرتضی 
در ناصریات هم این ادعا را دارند و به حدی در 
آن مبالغه می کنند که می فرمایند: 
فأما الشراب الذی یسکر کثیره: فکل من 
قال |ٍنه محرم الشرب. ذهب الی أنه نجس 
کالخمر. و اما یذهب الی طهارته من 
ذهب الی اباحة شربه ". 
ابن زهره و ابن ادریس نیز ادعای اجماع را تکرار 
نان 
اما با وجود صدوق. ابن ابی عقیل و دیگران که 
حکم به طهارت خمر و سایر مسکرات کرده‌اند و 
هم‌چنین با وجود اختلاف بین اصحاب ائمه .: 
که روایت علی بن مهزیار" و خیران الخادم*" 
شاهد بر ان است. ادعای اجماع صحیح نمی‌باشد. 


1۲۶ المعتبر فی شرح المختص ج» ص:‎ ٩ 

۰ ذخيرة المعاد فی شرح الارشاد ج ۱ ص: ۱۵۶ 
۱ مفاتیح الشرائع» ج ۱ ص: ۷۲ 

۲ الفقه - فقه الرضاء. ص: ۲۸۱ 

۲ اتمسافل التاسی بات هس ٩‏ 

6 تهذیب الأحکام» ج ۱. ص: ۲۸۱ 

۵.الکافی (ط - الاسلامیة) ج ۲ ص: 1۰۵ 

٩۰ مائده.‎ 1 


رجس به معنای قذارة و چیزی که 
طبع از آن متنفر است می‌باشد و 
خارج از معنای رجس است 


سیوةهٌ استدلال 

به دو تقریب می‌توان به آیه استدلال کرد: 

» خمر در آیه متصف به رجس شده است و 
رجس مترادف نجس است. پس خمر نجس است. 
» در ادامة آیه امر به اجتناب اژ خمر شده است 
و اجتناب مطلق و بدون قید. یعنی اجتناب و 
دوری از خمر به هر نحو ممکن مثل شرب پا حتی 
استعمال خمر در هر کار دیگری غیر از شرب که 
این همان معنای نجاست است. 

اشکالات تقریب اول 

اما هیچ یک از این ین دو تقریب صحیح نیست و دو 
اشکال به تقریب اول وارد است: 

الف. رجس در لغت مرادف با نجس مصطلح 
نیست و رجس به معنای قذارة و چیزی که طبع 
از آن متتفر است می‌باشد و نجاست یک مصطلح 
شرعی است که خارج از معنای رجس است و 
اطلاق رجس به نجس در بعضی موارد به خاطر 
تیان: مضتاگی .خدید. براغع قلو ,غرفین. با اخکامی 
جدید می‌باشد." 

نب آگزنضی. با شاع یلسانت 
میسر به چه معنا می‌باشد؟! آیا کسی قائل به 
نجاست آن شده است. در حالی که رجس به هم 
این‌ها اطلاق شده است. 

اشکال تقریب دوم 

الف. باید اثبات شود که ضمیر «فاجتنبوه» به 
خمر بر می‌گردد که بازگشت به مجموع موارد 
همان محذور تقریب اول را دارد که میسر و دیگر 


۷ الرجس: الشیء القذر» یقال: رجل رجس» و رجال 
ارجاس. ی ی 
ات جر جهة تشر .و اما من کل ذلک کالميتة. ی 
تعاف طبعا و عقلا و شرع و رحس من جهة الشرع: الخمر 
و المیسس و قیل: ان ذلک رجس من جهة العقل» و علی ذلک 
نبّه بقوله تعالی: و مهم کب من تفعهمه لأن کل ما یوفی 
ات لفاظ القران» 
۳۶۲ 


ما 


سال اول -پیش‌شمارهٌ دوم -بهار۱ ۱۳۹ 


ه 
‌ 


موارد نجس نیستند پس اجتناب مطلق به معنای 
ب. ظاهر در موارد نهی مطلق و امر به اجتناب 
دونش ار یه الاب از فمل ظاهز اس که 
بدون قرینه آن به ذهن می‌آید پس امر به اجتناب 
مطلق از خمر امر به اجتناب از شرب است که 


روایات 
روایات نجاست 
برخی از روایات با مدلول مطابقی نجاست خمر 
یکی از لوازم نجاست مانند عدم جواز اکل یا عدم 
صحت نماز در لباس ملاقی با مسکر نجاست را 
نتیجه می‌دهند. 
دلالت مطابقی 
عَلِیْ ی مُحَمّد عن سَهّل بُن زیاد عن خیران 
الْایم_قال کتنث ال الرَجلِ 7 سل عن 
لوب بْصیه نزو مازعا فه أم 
لا آص ار تون فا عم صَل فد 
ظِنْ | ها حرم شرا ول بعضهم لا سل فید 


سند: روایت صحیحه است زیرا خیران الخادم 
مه ۵٩4‏ مش 


را شیخ توئیق کرده است و از عبارت کشی "به 
دست می‌آید که از اجلاء بوده است. سهل بن زیاد 
ما چون طریق به 


هر چند تضعیف شده است" ا 


۸ الکافی (ط - دار الحدیث» ج1» ص: ۶:۱۹ 
٩‏ رعال الطوسی امتاب آین لین الالت غلی بخ معیل 
8 باب الخای ۳۸۱ - ۱ - خیران الخادم ثقة, 
۶ وال الک اهاز رل لدم اسافس ۱۱۸ میا بخ 
مسعود قال حدثنی سلیمان بن حفص عن آبی بصیر حماد بن 
عبد اللّه القندی عن ابراهیم بن مهزیار قال: کتب (لی خیران: 
قد وجهت لیک ثمانية دراهم کانت آهدیت اٍلی من طرسوس 
دراهم منهم و کرهت آن آردها علی صاحبها و حدث فیها 
حدث دون آمرک قهل تأمنی نی تبول مه ما لاعرفها ۵ 
شاء اه و انتهی اٍلی آمرک؟ فکتب و قرأته: اقبل منهم |ذا آهدی 
الیک دراهم و غیرها فان رسول ال 6لم یرد هدية علی 
بهودی و لا نصرانی. ۱ 
1۱ سهل بن زیاد آبو سعید الادمی الرازی کان ضعیفا فی 
الحلایت غبر منك قیه. و کان. لخد بن مخنل بن عیسی 
یشهد علیه بالغلو و الکذب و أخرجه من قم الی الری و کان 


اک افو اس و مره اعفتاه اازام وه که 
توئیق می‌شود و وجه تضعیف به مواردی غیر از 
وئاقت در نقل باز تون کوک 
ملاقی با خمر نهی فرموده‌اند و به خمر اطلاق 
رجس نموده‌اند و رجس ظهور در نجاست دارد. 
اما همانگونه که گذشت رجس مرادف نجس 
نیست و شاید استعمال رجس در کلام امام 7 
اشاره به ی قرآن باشد. در نتیجه ظهور روایت در 
نجاست فقط از عدم جواز نماز در لباس ملاقی 
خمر استفاده می‌شود و دلالت التزامی بر نجاست 
دارد نه دلالت مطابقی. 
روایت دوم: 
مک د ن ِِ ن ن بقض ا اس ِ تام 
۳ 9 7 
و أ عل فقال خمث فدالك اند یفترینی تراقز 
نی بظنی. مه عن اغلال اشتاء و قالث) و 
وت ی أطتاء المراق لین" بالتویق وق 
4 و پ#_ ۲ رم ۳ 7۷ گر کر 
وت و عرفث کراهتت له ینت آن ات 
عن لت ال و ما نا عَن شید لتق 
ریت توب جر نآ له 
ِ و ی رن 7 آمرني وا ني تال با 
سل تماق ما یل لاو 
له دنك نی قطرومنة ولاتذوقي منه قطرة 
2 یت کت مس هاهتا وا زتایتن ال 


7 


رت روف لا یت تن لآ 
عَبّد الله ۳ ال الیل" بع ۳ مرن تم 


۷ و الّبیذ: اكّمر یی فی الانية و یْصبّ علیه الماء معجم 
مقائیس اللخة4 
0 الکافی (ط - دار الحدیت). ج۲ ص: ۷۲۰ «المیل»: 
مایصل اکن تي‌الین. زرهر بل لراعط هر لا 
للجراح پسبر بها الجرح ونحوه. انظر: الصحاح» ج ۰۵ ص 
۳ ممیل). 

۶ الکافی (ط - دار الحدیث» ج ۰۱۲ ص: ۷۲۱ الحبّ: الجرة 
الضخمة والخابية و قال ابن درید: هو الذی یجعل فیه المای 
فلم پنوَعه. قال: و هو فارسی معرب. و هو بالفارسیَّة: «سبوا. 
و «سبوی بزرگ». راجع: لسان العرب ج ص ۲۹۵ (حبب). 


ج ص: ۳۸۰ 


لاد 


الطانی الرازق اسنت که در کتب رال اشاره‌اق یه 
او نشده است؛ اما به حاطر اینکه شیخ کلینی است 
و کلینی بسیار از او نقل می‌کند» توثیق می‌شود. 
عبداله بن وضاح را نجاشی توثیق کرده است" 
اما به خاطر مرسل بودن و هم چنین مجهول بودن 
همین روایت واقع شده است. روایت ضعیف 
است. 

دلالت: حضرت و ذیل روایت فرموده‌اند 
که مقدار کمی نبیذ. آب بسیار زیادی را نجس 
و حتی برخی از اصحاب ائمه شرب آن را جایز 
انا انش ووایت ه با شست ات یله از نظر 
دلالت نیز نمی‌تواند نجاست را ثابت کند و چند 
اشکال مه ان فاد اسک: 

که بر غیر نجاسات مصطلح نیز ای اس ۳۲ 
اما در شرع. يا حقیقت شرعی در نجاست شده 
است يا عند الاطلاق معنای مصطلح از آن فهمیده 
می‌شود. با این حال باز هم در روایات» در غیر 
معنای مصطلح به کار رفته است. به عنوان نمونه به 
حدید نچسر اطلاق شده ازیتق ۷ در حالی که هیچ 
کین فان نه کتاست آن تیگ 


0 

۷ کتاب العین؛ ج1» ص: ۵۵. نجس: الْجس: الشیء القذر 
حتی من اناس و کل شیء قذرته فهو نج 

لماع مه سم و مهم فرتی بر ار هه با 
آبی عَبّد له 7 قال سا نجل یِکون فی اسف ومع 
الشکین فی شفه لا ینتَْنی عَنها أَر فی سراویله مَشَدُودا و 
لمفتاخ پخاف علیّه الضِعة و في وطه المطفة فیها حدید 
قال لا پم بالشکین و المنطقة للمسافر فی وقت ضرَورة و 
کذلک المفتاح یخاف عَلیّه َو فی الْسیان و لا بأس بالسیف و 
کذلک له السلاح فی الحرّب و فی غیر ذلک لا جوز الصا 


فی شیٌّء من من الحذید فان نج ممُشوخ. 


حضرت 7 در ذیل روایت در مقام 
دفع شبهه‌ای هستند که مخلوط 
کردن نبیذ با آب زیاد موجب حلیت 
آن می‌شود. این شبهه در بين مردم 
و حتی اصحاب وجود داشته است و 
شاهد آن صحيح کلیب بن معاویه از 
امام صادق 7 است 


هیچ یک از قدماء به این روایت برای نجاست 
استدلال نکرده‌اند؛ حتی کلینی 0 زا شین بات 
اضطرار و شیخ در تهذیب در باب اطعمه و اشربه 
محرم و محلل وارد کرده‌اند. پس در ظاهر قدماء از 
این روایت نجاست را نفهمیده‌اند 

به نظر می‌رسد با توجه به سوال از جواز اکل 
نبیذ در صورت اضطرار و هم چنین فتوای عامّه 
در جواز آشامیدن آن و اختلاف در حرمت و یا 
حلیت آن در بین اصحاب و این که حضرت 7 
از ابتدا در مقام بیان حرمت آن هستند. از ذیل نیز 
بیش از حرمت استفاده نمی‌شود و حضرت 7 
در ذیل روایت در مقام دفع شبهه‌ای هستند که 
مخلوط کردن نبیذ با آب زیاد موجب حلیت آن 
می‌شود. این شبهه در بین مردم و حتی اصحاب 
وجود داشته است و شاهد آن صحيح کلیب بن 
معاویه* از امام صادق 7 است. 


3 
هم 


کلب بي مارب ان ان أوتصم أصحاند 
رو الیل یکسوویه بالاء خن بذاك 
آباعند امه 7 ال لي وکیت سار هل 
اتکر؟ رم اشنا من تلا ولا کی فلت 
نم کون زا ین آل صت له نم 
. دالنکرومم 
وق مه تلا ولاکنرافانیکواعن شرب 


8 کلیب بن معاویه به خاطر روایت صفوان و ابن ابی عمیر 
که ممن لا پروون ولا پرسلون الا عمن یوثق به هستند توئیق 
ای و3 ۳ ۶ 

الکاقی ۱ ۹۲ ابر غلین: ال قعری غو فد بن: خن الصا 
عن صفوان عن کلیب السدی عن آبی عبد اله 7 قال... 
الکافی ۲» ۲۱۲ علی بن براهيم عن آبیه عن ابن آبی عمیر عن 
کلیب بن معاوية الصیداوی قال قال لی آبو عبد اه 7 


ما 


۵ 


سال اول -پیش‌شمارهٌ دوم -بهار۱ ۱۳۹ 


ت 


با وجود تعلیل موجود در صدر روایت 
لا لمَلانكة لا تد خْله ظیهور روایت 
ها 
لباس ملاقی مسکر نجاست آن 
است. از بین می‌رود 


منت ند آيي عب ده 7 ِ 
0 اج نك بکنا 0 7مَن 
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7 "ِ 


دلالت التزامی 

روایات از ناحیهة خحاصی مورد سوّال بوده است و با 
حضرت 7 از اثر خاصی سخن گفته‌اند. 

در برحی حکم کرده‌اند که اب و طعامی که 
گرم با ان لوط له استه دون وه زرد 
يا به سگ و اهل کتاب داده شود و دیگر صلاحیت 
استعمال را ندارد هر چند قطره‌ای مسکر در آب 
قراواتی اش 

در پاره‌ای دیگر نماز در لباس ملاقی. باطل 
شمرده شده است و فرموده‌اند که باید لباس شُسته 


سو د. 

در برخحی دیگر فرموده‌اند که آب چاهی را که 
مر با هسکر کی آن ده نله است:: بکشیل: 
به نزح تمام آب چاه کرده آسسته ین بر فیک 
فرموده‌اند ۳۰ دلو از اب کشیده شود" در برخحی 


دیگر ۲۰ دلو و اگر بوی خمر باقی بود. تا زمانی 
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2 . تهذیب الأحکام؛ ج ۱ ص: ۱ و آخبرنی الم ال 
تغالی عنْ مد بُن مُحمّد عن آبیه غن الحمیّن پُن الحسَن بُن 
بان عن این بُن سَعید عن اضر پُن شوید عنْ عَبد الم ین 
ستان عَنْ آبی عّد آثه 7 قال ان سفط فی ابر دب صغیرة ار 
با اک 
ند بر زتدمن یه قال سالجا نی و 
یقم فیها قطرة دم أَ نبیذ مُشکر و بَّل أَو خمر قال یر ملهّا 
ثلائون دلوا. َ 


در پاره‌ای دیگر از روایات امر به سه بار شستن 

ظرفی که خمر دز آن بوده است. کرده‌اند "و در 

روایتی دیگر امر به هفت بار شستن ظرفی شده 

ات که دن آن تیب توشیده می‌شنوه.۳ 

*روابات عم جواز تماز 
۰ ی العتن 
۱ 
آخمَد بن یَخیّی عن امد بن الحشن بُن علیَ عَنْ 
عمرو بُن سَعید عَنْ مدق بن صَدَقَة عَنْ عَمّار 


ع یی دنله 7 ل لاش فلت فه‌خرٌ 


ولامسکولان الا نکنلائزخله ولا هل نی 
وب اوآ و سسکرعی تفیل" 


سند: این روایت به خحاطر وجود احمد بن الحسن 
بن علی بن فضال و عمرو بن سعید" و مصدق 


بن صدقه" و عمار ساباطی -که همگی فطحی ثقه 


ی آ« .سح« 
امین عَنْ خریز عن زرارة قال فلت لابی عبّد ال 7 بثر 
قطر فیها فطرة دم َو غفر قال الم و لر و لت وم 
اکآ 
بیج میلست خی شروش مدع مش 
بن صلفة عن مار بن مُوسّي عن آبي عبّد ال 7 قال سا 
عن ای یکونْ فیه مر هل یَضخ آن یکون فه ال و ما 
کامخ او زیون قال ذا سل فلا باس و عن الابریق و غیره 
یکوق فیه مر أ یلح آن یکون فیه ما ال ذا سل فلا 
مس و فال فی دح أو نا یُرَبِ فیه اسر قال یله ثلاث 
رات سئل یجزیه آن یب فیه المَاء قال لا یَجْریه ختی یَدلکه 
بیّده و یَعْسله لا مَرَات. 

۷4 ۰ 
۷ تهذیب ما ۳۷/۸ 

۷ رجال النجاشی, باب العین: و من هذا الباب عمر و عمرو و 
عمار ۷۲۸- عمرو بن سعید المدائنی ثقة روی عن الرضا 7 
رجال لجزء لأول. الجزء سر 
همرو ما کلم نيد و هم مر اج اما و اقا و 
العدول و بعضهم آدرک الرضا 7و کلهم کوفیون. 
لاد ال الاسا. الشافس فن السام لاف الرن 


هستند موثق است 

دلالت: امام 7 از خواندن نماز در لباسی که 
خمر به آن اصایت کرده است. نهی فرموده‌اند و 
ظافر اي یی تام لیا استته. ابا با وسنو 


2 


تعلیل موجود در صدر روایت لا اللانکد 
لائدْخلة ظهور روایت در اينکه علت عدم جواز 
نماز در لباس ملاقی مسکر. نجاست آن است. از 
بین می‌رود و امکان دارد امر به شستن لباس به 
خاطر قذارت مسکر باشد. به حدی که ملائک 
نزدیک این شخص با این لباس نمی‌شوند و همین 
سبب کم شدن ثواب نماز می‌شود و حضرت 1 
برای تفهیم این نکته به راوی امر به شستن لباس 
فرموده‌اند. حتی شاید با توجه به اولویت لباس 
نسبت به خانه‌ای که مسکر در آن است و هم چنین 
قرینة سیاق, این احتمال متعین باشد؛ اما به هر حال 
این واگ ترا اس سک قایل اسففاه تست 
روایت 9 
لین بنْمُحَمّد عن عند اه پن عامر عن عَلن 
مَهزیاز و مُحَمَد بن یخی عن مد بن محمٍ 
عَنْ علیْ و علیْ بُنْ مُحَمّد عَنْ سَهّل بُن زیاد عنْ 
ی بن مفزیاز قانقَرأث في‌کاب عنیاو ین 
صتي ای تن 7 تا آنجا که عبدال بن 
محمد می‌گوید وروی ع زنب عبر 
اه 7 هل | ادا مات وت ج ۳۳ 
نی الک فاغیله ٍن عرفت مَوضعه ونم 


سند: تا علی بن مهزیار را در ذیل بحت از روایت 
علی بن مهزیار مطرح خواهیم کرد. اما عبد اله 
بن محمد الحضینی را نجاشی توئیق گرده است 


و له نفه می‌داند "" و روایت او که از اصحابت 


الحسن. ۵ قال ابن عقدة آخبرنا علی بن الحسن قال: آلحسن 

بن صدقة المداینی آحسبه آزدیا و آخوه مصدق رویا عن آبی 

عبد اه و آبی الحسن 8 و کانوا ثقات و فی تعدیله بذلک 

نظر و الاولی التوقف. 

.10۷ الکافی (ط - الاسلامیة)؛ ج۳ ص:‎ ٩ 

۰ عبد الّه بن محمد بن حصین الحصینی الأهوازی روی 
عن الرضا 7 نقة نقة له کتاب پرویه عدة من أصحابنا رجال 

النجاشی ص: ۲۲۷. 


از مجموع روایات نجاست. ظهور 
روایت خیران الخادم و روایت عمر 
بن حنظله و روایات مربوط به نزوح 
بثر و هم چنین روایت آمره به سه بار 
شستن آنیه خمر و روایات آمره به 
غسل لباسی که به شارب خمر عاربه 
داده شده است. در نجاست خمر 
قابل انکار نیست 


الرضا 7 است. از اصحاب الصادق 7 امکان 


نقل می‌کند که مسائل او از امام کاظم 7 را دیده 


۱ ۸ 
ست. 


یت ی 
کلام عبدالّه بن محمد نقل مستفیم از غیر زراره 
نیست. این روایت در حکم ضعیف است مگر 
اینکه به تقریر امام 7 که حضرت 7 در مقام 
رفع تعارض بر امده‌اند و روایتی را که باید به 
ان اخذ شود. مشخص می‌کنند و هیچ اشاره‌ای به 
عدم صدور چنین روایتی نکرده‌انالب 
در حالی که اگر صادر نشده بود بهترین وجه برای 
جمع بین این دو روایت طرح روایت غیر صادر 
بود- برای اثبات قطعی بودن صدور این روایت 
تقسکا وا 

دلالت: با توجه به حکم به بطلان نماز و وجوب 
اعاده آن دلالت واضحی بر نجاست دارد. 


از ائمه 


* روایات آمره به دور ریختن آب و طعام 

ده من آضخابتا غن سل بن زد و مد بن 
یی عن مد ب مُمدٍ جییعا غن عن بن 
العکم عَنْ آبی الْعفراء عن غُمر بن نله ال 
لك لاأبي عبر اه 7 عاتری في قدَح ین 
شنکر ی علیّه ال نی کت عادیثد ز 
هب د کر فقال لاو اه ولا قطرةتقطز مه نی 
خب رین تن" 


۱ عبد الّه بن محمد الأهوازی ذکر بعض آصحابنا آنه رأی 
له مسائله لموسی بن جعفر 8. رجال النجاشی. ص: ۲۲۷. 
۲ الکافی (ط - الاسلامیة)؛ ج1» ص: ۱۱. 


۸۱ 


ات 


۳. 
_ 


سال اول ‏ پیش‌شمارة دوم -ارا ۱۳۹ 


سند: این سند به دو طریق تفکیک می‌شود: 

* عدة عن سهل عن علی بن الحکم عن حمید بن 
المثنی ابی المغراء عن عمر بن حنظله. 

* فعض بن بحیی عن امین محمت خن علين 
بن الحکم عن ابی المغراء عن عمر بن حنظله. 
اک گس ی طرتی اون اشکال. کل که به. نظر 
شکالی 8 ان مه طریق دوم مسلماً صحیح 
ست و عمر بن حنظله هم مورد قبول اصحاب 
ست و از روایات او به عنوان مقبوله تعبیر می‌کنند. 
هم چنین صفوان " که از «ممن لا پروی و لا پرسل 
لا عمن یوثق به است» از او روایت کرده است. 
دلالت: امر به دور ریختن ات زیاه‌ی که در آن 
قطره‌ای مسکر ريخته شده است. ظهور در نجاست 
دارد؛ زیرا اگر فقط شرب آن حرام بود استعمال آن 
در غیر شرب جایز می‌بود و تا زمانی که استعمال 
محلل دارد. امر به دور ریختن آب وجهی نخواهد 
داشت. 

خللاصه 

از مجموع روایات نجاست. ظهور روایت خیران 
الخادم و روایت عمر بن حنظله و روایات مربوط 


به نزوح بثر و هم چنین روایت آمره به سه بار 
شستن انیه خمر و روایات امره به سل لباسی که 
به شارب خمر عاریه داده شده است. در نجاست 
خمر قابل انکار نیست. 
روایات طهارت 
اما روایاتی که دلالت بر طهارت مسکرات دارند» 
نیز مانند روایات دال بر نجاست زیاد هستند. برحی 
به خاطر تعلیل موجود در آنها با دلالت مطابقی و به 
صورت نص حکم به طهارت کرده‌اند و برخی نیز 
با نفی یکی از آثار نجاست. منتج طهارت هستند. 
به عنوان نمونه نماز خواندن در لباسی که مسکری 
به آن برخورد کرده است را جایز شمرده‌اند پا به 
صورت مطلق حکم به عدم باس کرده‌اند که به 
برعین از اییخ روایات اشاره می‌ شود 
دلالت مطابقی 
آبی رحمهٌ اه ال دنا سَغذ بنْ عبد اه عنْ 
مُحمّد بُن امین و علی بُن (شماعیل و یعوبِ 
یزید عن ماد بي عیمی عن خریز قال قال 


۶ ی 


۳ روی صفوان بُنْ یخیی عَنْ عُمَر بن خنظلة قال من 
لایحضره الفقیه ج: ۳ ص: 47۱. 


یز نب جنر 7 و بو سبح و بو سعید 
و لسن ال عن‌أيي نامه 7 توف 
ما ما شتري نی نصیه نز و ودلد زیر 
دومع ولاز 


طریق که به بکیر بن اعین و ابو الصباح کنانی 
ا ۱ بن النبال می‌رسد. به خاطر مجهول بودن 
این دو نفر ضعیف است. پس روایت قابل اعتماد 
انتینتاه 
دلالت: ظاهر سوال علم راوی به برخورد خمر 
به لباس است و جواز نماز در لباس ملاقی خمر. 
هم سییر مار محرم خمره صراحت 
در طهارت ملاقی خمر و طهارت خود خمر دارد. 
دلالت التزامی 
روایاتی که با طهارت مسکرات سازگارند. 
در برخی نماز در لباس ملاقی با خمر یا ی 
صحیح شمرده شده است. حتی در برخی از آنها 
تنها وجه شستن لباس قذارت شخصی شمرده شده 
اینث ی تعلیل شده: است که لیابن سکر آقن تیشست 
که ظهور در این دارد که تنها علت امر به دوری از 
مسکرات» سکری است که از آنها حاصل می‌شود و 
علت دیگری برای اجتناب و از آن جمله نجاست 
وجود ندارد و در برخی دیگر به صورت مطلق 
یک به عدم بأس شده است. 
در پاره‌ای قیگر آب دهان شارب خمر در حال 
شرت مر الستن بشیء» شمرده شده است و در 
برحی دیگر لباس خریداری شده با دوخته شلد ۵ 
تس سجومیا نا آینکه هل شیب مر شین 
پاک شمرده شده است. 
» روایات حواز نماز 
قرب الاسناد: احْمَدٌ و عَبٌْ له انا مُحَمّد بن عیسّی» 
ن ان عخبوب عن عَلن نن رقاب قل: 
امه 7 ار وان والنکر 


۳ و 4 
بصیب نوی 2 2 


هه مق کشا 


سند: دو طریق در سند صحیح است وعبداله بن 
محمد بن عیسی اشعری به خاطر روایت فراوان 
همگی از اجلاء هستند- ثقه می‌باشد. 
دلالت: هم جواز نماز و هم تعلیل برای عدم 
لزوم ۳ سستر و هم 2 سستر فقط به خاطر قذارت 
شخصی همگی ظهور در طهارت خمر و ملاقی 
خمر دارد. 
روایت دوم: 
و وی آْضاً مدع آپی عبد ال البق عن 
عمّدٍ بن آبی غعیر عن الحسر ن یی سار 


فأث لأبي عبداده ناب توي؛ ین 
اي نی بل آنآسله قل لا لین 
اتب لاینگز"» 


سند: حسن بن ابی ساره را نجاشی توثیق کرده 
است." ابی عبدالّه برقی هم محمد بن خالد برقی 
است که شیخ توثیق کرده است؛"" پس روایت 
صحیحه است. 


دلالت: جواز نماز در لباس ملاقی با خمر و 


هم چنین تعلیل حضرت 7 به «آن‌الوب لاشکر» 
ظهور در این دارد که تنها علت امر به دوری از 


مسکرات سکری است که از آنها خاصل می‌شود و 


۵ قرب الاسناد (ط - الحدیثة)؛ ص: ۱٩۳‏ حمیری» عبد الّه 
بن جعفر قرب الاسناد (ط - الحدیثة). در یک جلد موسسه 
آل البیت قم - ایران اول ۱۶۱۳ ها ق 
۸1 تهذیب الأحکام ؛ ج ص: ۲۸۰ 
۷ رجال النجاشی: باب المیم:۳۲۶: ۸۸۳ - محمد بن الحسن 
بخ. آبی: میاه آبو جعفر مولی الاأصار یعرف بالرواسی أصله 
کوفی سکن هو و آبوه قبل یل روی هو و آبوه عن آبی جعفر 
و آبی عبد ال 8 و ابن عم محمد بن الحسن معاذ پن مسلم 
بن آبی سارة و هم هل بیت بیت فضل و آدب و علی معاذ و محمد 
قه الکسانی علمالعرب و الکسانی و الفراه یحکون فی کنهم 
کقیر! قال. ایب و ات 
لا بطعن علیهم بشی 
۸ رجال الطوسی: اه آبی الحسن موسی بن جعفر بن 
الکاظم 0 باب المیم, ۳۹۳ - ۶ - محمد بن خالد البرقی 


اقا هر لایخ اضتخاب ان الته موزشی: 


از مجموع روایات طبهارت. ظهور 
روایت علل و روایت علی بن رئاب 

و روایات دال بر عدم بأس مطلق و 
هم چنین عدم بأس در نماز با لباس 
ملاقی با مسکر. در طهارت قابل انکار 


یست 
ی 


علت دیگری برای اجتناب و از آن جمله نجاست 
وجود ندارد. 
* روایت عدم باس مطلق ۱ 
و رَوّی سَغْدٌ بنْ عبد الّه عَنْ أَخَمَدّ بن مُحَمّد عن 
الحشن بُن علی بي فقضال عَنْ عبد ال بُن بُکیر قال 
سل جَلباعندانده 7 واعنن > عن‌الْنکرو 
لیب الب تال لاباش ِ 


سند: روایت به خاطر حسن بن علی بن فضال و 
عبد اه بن بکیر که فطحی ثقه هستند. موثقه است. 
کل لک و آن دوره به خاطر قائل شدن عامّه و 
برخی از اصحاب ائمه : به نجاست و هم چنین 
احتمال دلالت ايهٌ قران بر نجاست و همین‌طور 
صدور روایات ظاهر در نجاست از ائمه : به 
نظر می‌رسد سوال از نجس شدن لباس به واسطهٌ 
هسب‌کز باشل که حضیرت. 7 فرمردتد مشکلی نلارد 
و عدم بأس ظهور در طهارت خود خمر دارد 
زیرا اگر خمر نجس بود. ملاقی خود را نیز نجس 
می‌کرد. 
» روایات عدم لزوم غسل لباسی که از شاربین 
خمر خریداری می‌شود 
فا ی 
آبی البلاد عن مُعَاوية بن عمّار قال ساأّث با عند 
اه 7 عن لیب مارد نو 
رلوک 
اعال ییا ولا لیا و اي فا ال نع 
ال معا وه قَطفث له تمیصاو جطته و فتأث لد 


ِ 


آژوارا و رداء الاب بعفث بعفث با یه نی 


2 


ومع یت ال لا تکاله عرت ما یذ 


ما 
5۹ سال اول -پیش‌شمارهٌ دوم -بهار۱ ۱۳۹ 


-‌ 
6 


برخی از روایات نجاست قابلیت 
این حمل را ندارند که در آنها امر به 
سه یا هفت بار شستن ظرف شده 
است که این نحوه تأکیدات مخالف 
استحباب است 


رح فا یا جمعة." 


سند؛ يمن آبی لاد را نجاشی توثیق کرده 
" و تمام راویان در سند غیر از او نیز نقه 
هستند؛ پس روایت صحیحه است. 

خلاصه 

از مجموع روایات طهارت. ظهور روایت علل 
و روایت علی بن رئاب و روایات دال بر عدم 
بأس مطلق و هم چنین عدم بأس در نماز با لباس 
ای با سکره نش طهات قایل نان خییه زا 
عدم لزوم غسل لباسی که مجوسی آن را تولید 
گرنه اسنت» مر رازن به تخاظر. اصاله الطهارق اف 
و نجاست این لباس بعینه یقینی نبوده است؛ هر 
چند شرب خمر و عدم رعایت نجاست و طهارت 
از ناحية آنان محرز است؛ اما باز هم تا زمانی که 
علم به نجاست این لباس مخصوص حاصل نشود. 
باید حکم به طهارت کرد. شاهد این مطلب عدم 
تفاوت بین خمر و ساير نجاسات در خود روایت 


است 


است؛ زیرا راوی می‌گوید وشماخباث زیرا مجوس 
بل باه متس کین از + تجس هستناه و هم چتنین راوی 
گفته. ستاو ذاء همع تلات 2 حال و معنای این 
کلام در ظاهر اين 
عادت ماهانه خویش رعایت طهارت و نجاست را 


است که زنان مجوسی در زمان 


نمی‌کنند. پس این روایات نه تنها دال بر طهارت 
نیستند. بلکه مشعر به نجاست می‌باشند؛ زیرا راوی 
خمر را مانند خود مجوس نجس می‌دانسته است 
و فقط از این ناحیه سوّال می‌کند که آیا لباسی 
که انها تهیه می‌کنند. با وجود احتمال بسیار زیاد 
نجاست قابلیت استفاده و نماز خواندن را دارد یا 


۲ ٩ 


قیل اين سلیمان مولی بنی عبد اه بن غطفان یکنی آبا یحبی 
کان لقة قارفا آدیبا رجال التجافنی ضن: ۲۲ 


ندارد و شاهد این معنا صحيحه عبد اللّه بن سنان از 
امام صادق 7 است 


ال سل ییاعد اه 4 و نا عاضه تف 

ی لوغ شوب اقن و 

باکل نخفذه یه تلآ 
اَلي فه ال یوعد اده 7 صَلّ فه و لا 
یله ین آجل دبت ات آعر ۳ اه و هو طاهر 
یج فلابی آن ی فه عنی 
تین أد مد" 


جمع بین روایات 

در حل تعارض و جمع بین روایات هم از نظر 
5 نم جمع‌هایی مطرح شده ات و هم از نظر 
جهتشی. جع‌هابی +طرح له است. که بل خیع 
مهم آن مورد بررسی قرار می‌گيرد. 


تقدیم اخبار نجاست به خاطر روایت علی 
بن مهزیار 
بسیاری از فقها روایتی را شاهد جمع بین روایات 
و موجب تقدیم روایات نجاست دانسته‌اند و این 
کلام شهرت بسیاری بین امامیه پیدا کرده است. 
آنان به روایت علی بن مهزیار تمسک کرده‌اند. 
( ۱ ید اه تعالی 2 عَنْ آبی لام 
جغفر بُن مُحَمّد عَنْ مُحَمّد بن یَغقَوب عن 
سین بن مُحّد عن عبد المبن عامر عن علی 
ُن مَهْریار و محَمّد بُن یختی عَن أخمَد بن مُحَمّد 
عَنْ علیْ و علیْ بُن مُحَمَد عَنْ سَهل بُن زیادٍ عَنْ 
دح 24 5 و ۰ 
ی بُن مَهّیار قال رأث في کناب عندامه ین 
صت ٍلیآبي ان 7 ستعلت ترا ووین 
زرارعن یی جنقر اي عندانه 8 ار 
میب توب ال بای آن بصلي 
فه ای رم شرنها و وی غی زرارة عن اب 
عندالبه 7 أدقل دما توت مر وتیل 
یغنيالنکرفاغیله ان عرفت موضعه و ٍن مر 


ك_ ۳ 3 م2 
تغرت مَوَضعَهُ فاغسله کلة و ان لت فبه فاعن 


سند: هم عَبّدٍ ال بن مُحَمَّد". هم حسین بن 
محمد پن عامر" و هم عبداله بن عامر" توئیق 
شده‌اند و علی بن محمد بن ابراهیم بن ابان الرازی 
الکلینی را نجاشی توثیق کرده است" و سهل بن 
زیاد چون طریق به بسیاری از اصول است و مورد 
اعتماد اجلاء بوده توئیق می‌شود. پس هر سه طریق 
صحیح است. 

دلالت: روایت علی بن مهزیار ناظر به هر دو 
دسته از روایات است که یکی قول امام باقر و 
صادق 8 با هم است که دلالت بر طهارت 
حمر دارد و دیگری روایت امام صادق 7 است 
که دلالنت, بر تصاست مر دارد. حضرت 7 اهر 
به احذ روایت امام صادق قرهو‌دند: در ظاهر 
روایت امام صادق 7 به تنهایی دال بر نجاست 
است» پس روایات نجاست مقدم است و به خاطر 
قطعی بودن صدور روایات طهارت و عدم امکان 
طرح آنها باید توجیه شود و بهترین توجیه حمل 
به تقیه است. 

اما ظاهرا روایت علی بخ مهزیار مجمل است؛ 
زیرا هر دو روایت کلام امام صادق 7 می‌باشد؛ 
هرچند یکی به ضمیمٌ روایت امام باقر 7 است و 
این به تنهایی موجب ظهور می‌شود؛ اما این مقدار 
ظهور برای طرح روایات صریح و فراوان طهارت 
تضمر. 4 فسگرات کافین. تیست و اک حضزت. 7 
قصد رفع اختلاف و تقدیم حکم صحیح را داشتند. 
تباید در این مقام این کلام را استعمال می‌فر مودند. 


۳ تهذیب الأحکام؛ ج ۱ ص: ۲۸۱ 

۶ رجال النجاشی. باب العین» منه عبداش ۵۹۷۲۲۷ - 
عبد اه بن محمد بن حصین الحصینی الأهوازی روی عن 
الرضا 7 نقة نقة. 

06 رجال النجاشی باب الالف منه باب الحسن و الحسین؛ 
۷ السنم بخ مخمك ین عمراخربن آبی بکر الا شعرع اللمی 
آبو عبداله: نقة. 

۱ وال التجاقی: باب العین» مه عیاش ۲۱۸ - عد له 
پن عامر بن عمران بن بی عمر الاشعری آبو محمد شیخ من 
وجوه آصحاننا قة: 

۷ زفال التجافش»یاب العین باب خی ۷۸۳۲۹۱۰ تخل 
بن محمد بن ابراهیم بن آبان الرازی الکلینی المعروف بعلان 
یکت آبا الحسسن: ققة عیرم: 


روایت علی بن مهزبار مجمل 
است؛ زیرا هر دو روایت کلام امام 


صادق 7 می‌باشد؛ هرچند یکی 

به ضميمة روایت امام باقر 7 

است و این به تنهایی موجب ظهور 
می‌شود؛ اما این مقدار ظهور برای 
طرح روایات صریح و فراوان طهارت 
خمر و مسکرات کافی نیست و اگر 
حضرت 7 قصد رفع اختلاف و 
تقدیم حکم صحیح را داشتند, نباید 
در این مقام این کلام را استعمال 


می‌فرمودند 


ی زا اگر ظهور این روایت روشن بود. 
صدوق و دیگران نباید قائل به طهارت می‌شدند. 
پس به نظر می‌رسد امام 7 در مقام رفع اختلاف 
بین اخبار نیستند؛ زیرا اگر حکم صحیح نجاست 
خمر بود. این کلام کافی در رفع تعارض و بیان 
حکم صحیح نیست و اگر خمر طاهر باشد. اخذ 
عملی به نجاست مضر نیست. 

به نظر می رسد مکاتبه بودن روایت و شهرت 
نجاست بین عامّه موجب تقیه و صدور کلام مجمل 
از امام 7 شده است. 


حمل اخبار نجاست بر استحباب 

یکی از حمل‌هایی که قائلین به طهارت مطرح 
کرده‌اند. حمل اخبار نجاست بر کراهت و استحباب 
غسل است به خاطر صراحت اخبار طهارت. 

توضیح: روایات نجاست فی نفسه ظهور در 
نجاست دارند؛ اما با توجه به روایات صریح در 
طهارت مانند روایت علل که انحصار استعمالات 
محرم در آن وجود دارد و روایت علی بن راب که 
در آن نیز انحصار وجود دارد و تنها علت شستن 
لباس» قذارت شخصی است و روایت حسن بن 
ایی ساره که حضرت 7 در آن فرموده‌اند نماز 
جایز است و تعلیل آورده‌اند که لباس سکرآور 
تست بات ووانات اس زا یل به ابضعانب 
اختتاب کرد, 


ك 
: 
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وجوب غسل به خاطر قطرات ریز 
خمر و نبیذ است که باید از آن 
اجتناب شود و تأکید بیشتر در نبیذ 
به خاطر تداول آن است که برای 
جلوگیری از آن باید تشدید بیشتری 
اعمال کرد 


اشکال به حمل به استحباب 

حمل روایات آمره به نزح آب از چاه و شستن 
لباس قبل از نماز و شستن ظرف قبل از استفاده از 
آن به استحباب. می‌تواند صحیح باشد؛ اما برخی از 
روایات نجاست قابلیت این حمل را ندارند که در 
آنها امر به سه يا هفت بار شستن ظرف شده است 
که این نحوه تأکیدات. مخالف استحاب است. 
کسانی مثل صاحب حدائق" روایت یونس که 
هم حکم در فقاع و هم حکم در مسکر را از امام 
صادق 7 نقل می‌کند که اگر در لباسی که اینها 
به آن برخورد کرده است. نماز خوانده شود باید 
نماز اعاده شود و هم چنین روایت ابی بصیر که 
حضرت 7 فرموده بودند مایبل الیلجس حبامن 
ماء و هم‌چنین روایت علی بن مهزیار که در آن 
علی بن مهزیار می‌گوید روی‌غي‌زراره... |ذا آصاب 
وبك رو نی يعني السکر فاغسله ان عرفت موضعد 
و ان لر تعرت موضعه فاغسلهکلّه و ان صلّیت فیه فأعد 
صلاتك را از عداد همین روایاتی دانسته است که 
قابلیت حمل به استحباب را ندارند. 

کلام صاحب حدائق از نظر مضمونی صحیح 
است و امر به اعادةٌ نماز با این لسان قابلیت حمل 
به استحباب را ندارد؛ اما از نظر سندی هیچ یک از 
این روایات قابل استدلال نیست و روایت یونس 
یکی از یونس به بعد مرسل است و یکی تا یونس 
مرسل است و اثبات وحدت هر دو به خاطر 
اختلاف مضمون که یکی فقاع است و دیگری خمر 
و نبیذ مسکر است. مشکل می‌باشد. در روایت علی 
بن مهزیار نیز نمی‌توان از تقریر امام 7 صحت 
روایت غیر ژراره را استفاده کرد به شاطر استمال 
اينکه امام 7 به خاطر تقیه در صدد بیان جمع 
بین روایات نبوده‌اند و به این دلیل اشاره‌ای نیز 


۸ الحداثق الناضرة فی أحکام العترة الطاهرة؛ ج ص: ۱۰۸ 


به ضعف چنین روایتی با این مضمون شدید 
نکرده‌اند. روایت ابی بصیر نیز هم از نظر سندی 
ضعیف است و هم از نظر دلالت گذشت که بیش 
از حرمت از آن استفاده نمی‌شود و حضرت 7 
در مقام رفع شبههٌ حلیت با اختلاط با آب زیاد 
هستند. بله روایت عمر بن حنظله نیز تاب حمل بر 
امتضاس: وا نآرد 

پس حمل تمام اخبار نجاست بر استحباب 
اجتناب و روایات امره به سه يا هفت بار شستن 


دیگری را مطرح کرد. 
تفکیک بین روایات نجاست 


روایات آمره به دور ریختن طعام و آب زیاد 
مثل روایت عمر بن حنظله و روایات آمره به سه 
یا هفت بار شستن ظرفی که خمر يا نبیذ در آن 
توشنلاه ی قتوه وا نمی ترآن به: امشخضاب استتاب 
حمل کرد؛ اما با دقت در مضمون این روایات و در 
جمع با روایات صریح در طهارت روشن می‌شود 
که امر به دور ریختن يا دفعات در شستن به خاطر 
نجاست نیست؛ زیرا در روایت عمر بن حنظله او 
در ابتدا سوال می‌کند که اگر آب به مسکر ريخته 
شود تا سکر آن از بین برود» آیا می‌توان آن را 
نوشید و حضرت 7 در جواب او می‌فرمایند لا 
واه ولاقطرةْتقطرمنه فی حل لا آهرین ذاك ات که 
این آب زیاد با قطره‌ای خمر فاسد می‌شود و باید 
دور ريخته شود. عمر بن حنظله تنها سوالش از 
حلیت و حرمت است و ظهور در وجوبت اهراق 
ندارد و امر به اهراق کنایه از فساد است و اگر به 
لفظ تکیه شود و ظهور آن در وجوب اهراق ثابت 
باشد. می‌تواند وجوب دور ریختن به خاطر این 
احتمال باشد که این آب در دسترس می‌ماند و 
به خاطر نداشتن نشانه‌های مسکر به نحو کامل. 
کسی که از آن مطلع نیست از اين آب می‌نوشد. در 
حالی که مفسده مسکر به حدی است که باید هیچ 
زمینه‌ای برای شرب آن مهیا نباشد. 

روایت عمار ساباطی که در آن امر به سه یا هفت 
تاو تن ظرف شم با یل شاه استته اند کاکنا 
را در ظرفی که برای خمر پا نبیذ مهیا شده است. 
دارد؛ زیرا فی الاناء شرب منه البیذ وني قدح آو ناه 
شرب فیه الم یشرب که مضارع است تعبیر می کند 


و ظهور در تکرر دارد و این تکرر احتمال بقاء 
قطرات خمر يا نبیذ در آن را بیشتر می‌کند. به 
خاطر همین تعداد دفعات غسل نیز باید بیشتر باشد 
و شاهد این معنا ات اد هی ی 2 
موف ما زیون ال فلس 

وعن الابریق وغیره بکون فیه نما بصلح آن بکون 
قماء ال اداغسن فلا باس و محضبوت. 7 ابر .ید 
مطلق غسل کرده‌اند و امر به مطلق وجود طبیعی. 
منتج کفایت یک بار است. در حالی که اگر وجوب 
شستن به خاطر صرف نجاست بود. نباید تفاوتی 
بین ظروف مختلف در تعداد دفعات غسل باشد. 
پس به نظر می‌رسد وجوب سل به خاطر قطرات 
ریز خمر و نبیذ است که باید از آن اجتناب شود 
تاک مر فی سل به«شاط قارل. ان اس که 
برای جلوگیری از آن باید تشدید بیشتری اعمال 
که در آن روایت فرموده است که اگر در ظرف 
این می‌تواند به خاطر از بین رفتن اثرات خمر با 
سرکه باشد که روایات جواز سرکه کردن خمر به 
این مطلب گواهی می‌دهد. موّید دیگر این حمل 
روایت علی بن جعفر* | 
شدن. پخته شدن و اضافه شدن نمک به گندمی 


ست که آرد شدن» خمیر 


که خمر به آن برخورد کرده است» را سبب رفع 
اشکال در گندم دانسته است؛ در حالی که اگر خمر 
نجس باشد. تمام حالات بعد از گندم نیز باید 
توس من بو3: 

در نتیجه باید بین آب و غذا و یا ظرفی که از آن 
می‌خواهد استفاده شود و بين لباس و از این دست 
موارد تفکیک قائل شد و در موارد اول غسل واجب 
است اما نه به خاطر نجاست؛ بلکه شدت مفسدهة 
خمر و مسکرات در نزد شارع است که سبب شده 
است امر به دوری از حتی قطرات آن شده است و 
مانند اینکه فر موده‌اند دایه شدن مجوس و اهل 
کتاب برای فرزندان مسلم اشکال ندارد اما باید از 


فومی علکا بي غن یه عن جله جنقربن تخد من اه 
آن عَلی 7 ستل عَنْ حنطة َبّ لیا مر قال الطحینْ و 
العجینْ و لملمْ و لب یَتی علی لک کله 


حمل اخبار نجاست بر تقیه بسیار 
روشن‌تر از حمل اخبار طهارت 

بر تقیه است زیرانه تنها مشهور 
عامه قائل به نجاست بوده‌اند. بلکه 
ظهور یه قرآن نیز در نظر بدوی در 
نجاست به حدی است که عامه 9 
حتی بسیاری از فقهای شیعه نیز از 
آن نجاست را فهمیده‌اند 


شرب خمر او را منع کرد" و این به خاطر اثرات 
شاید از نظر عرفی استحاله شده باشد. 

در لباس و این دست موارد که خوردن و 
آشامیدنی نیست. روایات آمره به غسل به استحباب 
حمل شود و شاهد این حمل روایت علی بن رئاب 
دانسته است. هم‌چنین روایت عمار ساباطی که 
در خانه‌ای که خمر در آن است به این خاطر که 
ملائک داخل آن خانه نمی‌شوند» فرموده است نماز 
نخواند؛ پس می‌تواند حکم به غسل لباس پیش 
از نماز به خاطر دوری ملائک از این لباس و در 
نتیجه کم شدن ثواب نماز باشد که لباس از خانه 
اگر اولویت نداشته باشد هم‌ردیف خانه است و 
این بیان دیگری از استحباب غسل لباس يا کراهت 


حمل اخبار طهارت بر تقیه 

اولین و مشهورترین جمعی که مطرح شده است 
و شیخ به عنوان اولین نفر در تهذیب و استبصار به 
ان ات۱۳ 

چند مطلب این حمل را تضعیف می‌کند: 
ی 
قول به طهارت مشهور نیست. بلکه شهرت قول به 
نجاست مسکرات و بخصوص خمر به حدی است 


۰ تهذیب الاحکام؛ ج۸ ص: ۱۱۰ و عَنْ محمد بن یعقوب 
ی ی ری ۶و منی ون ع مار خر مود 
عنْ سعید بن سار عَن آپی عبّد ال 7قال لانتزضغ للصّبی 
المَجَوسية و تسترضع و له الَهُودية و الضرانية و و 
لح یمن من ذلک 

۱ تهذیب الأحکام ج ص: ۲۸۱ 


با 
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که مقابل آن شاذ شمرده شده است و تنها از چند نفر 
معدود فتوای به طهارت نقل شده است. ۱ 
الخمر نجسة عْذنا وعند مالک وآبی حنيفة 
و أَحمَدٌ و سَاثر الْعلمّاء الا ما حکاهٌ القّاضی 
بو ایب و عيرهُ عن ربيعة مخ مالک 
و اوه اما قالا هی طاهرَة و ان کات 


2 ۱۰۲ 
مت 


و قد ذهب بعض آهل العلم و هو قول 
داود و المزنی و اللیث بن سعد و ربيعة و 
ذهب اٍلیه بعض المتاخرین و ممن اختاره 
الصنعانی و غیره: آن الخمرة طاهرة و لیست 


۱۰۳ ۰ 


و حتی ابن رشد در عامه ادعای اجماع بر نجاست 


۳ 


از هیچ کس از قدماء عامه غیر از این چند نفر قول 
به طهارت نقل نشده است. 

تقیه یا باید از کل عامّه یا مشهور عامه باشد و یا 
از عامّه‌ای که معاصر امام 7 است و از آنجا که 
که به خاطر کوفی بودن اکثر روات. زمينة نقیه از 
او تلسباز زیاد بوده ابیت نیز قائل به نجاست است؛ 
حمل اخبار طهارت بر تقیه بسیار بعید است. 

مبعل دیگر حمل اخبار طهارت بر تقیه وجود 
تعلیلات آن‌الثوب لایسکر و انحصار استعمالات محرم 
..< . 
است الا آن ره ی دود 

روایات است؛ ۳ 1[ 
بیان تعلیل و انحصار وجود ندارد. 


۲ المجموع شرح المهذب ۲ ۵۱۳ 

۳ شرح زاد المستقنع للحمد ۲ ۱۸۱ 

۶ التاج و الاکلیل ۰۱ ٩۷‏ 

۵ علل الشرائم؛ ج ۲ ص: ۳۵۷ 

۹ قرب الاسناد (ط - الحدیثة)؛ ص: ۱۱۳. 


تقیه از سلاطین 

برخحی در جواب این اشکال که اکثر عامه قائل 

به نجاست هستند. پس چگونه امام 7 حکم به 

طهارت را از روی تقیه اظهار کرده‌اند. می‌فرمایند: 
تقیه منحصر به تقیه از فقهای عامه نیست 
بلکه تقیه از سلاطین و امرا نیز یکی از 
انواع تقیه است و سلاطین نه تنها به شرب 
خمر اشتیاق داشتند بلکه در حال سکر نماز 
جماعت بر پا می‌کردند و تقیه در حرمت 
شرب خمر راه ندارد. زیرا هم ای قرآن 
صریح در حرمت خمر است و هم حرمت 
خمر جزء ضروریات دین است. اما تقیه در 
طهارت یا نجاست ضروری نیست و در آن 
اخحتلاف وجود دارد و حضرات : در بیان 
این حکم از ام اء تقبه مين گرده ال ۲۳۳ 


ترتیب مرجحات وارده در ترجیح بین اخبار مخالفت 
برای روشن شدن این مطلب قسمتی از صحیحة عمر 
ادا رین فا اف لام و الا خر صالاً 
1 بای امن اعد ال ما غالت اند نز 
راد لت جماث فدال ان وانقهعا بان یم 
قل ری تام له یل خکایم و انم 

قْل وخ بالاخر..." 


حضرت 7 رجوع به میل حکام و قضات را در 


۱-۷ دا 0 العترة الطاهرة؛ ج۵ ص: ۱۱۰ 
سل اصحاب ؛ به رواات ۳ توتیق 0 شود ۳ رزوی صنوز 
0 یه ۳ص: 1 

۱-۹ الکافی ۱ باب اختلاف الحدیث. ص: ۲ 


صورت اختلاف بین عامه مرجح قرار داده‌اند؛ اما 
اگر حکمی مطابق با مشهور عامه باشد به حدی 
که مخالف آن در عامه شاذ شمرده می‌شود. همین 
موافقت موجب سقوط خبر از حجیت در مقام 
تعارض است چه موافق با حکام باشد و چه مخالف 
با آنها. اگر مراد از سلاطین, غیر از حکام و قضات 
باشد. دلیلی بر تقدیم تقیه از آنها با وجود روایات 
مرجح که مخالفت با عامه را مرجح قرار داده است 
و هیچ اشاره ای به مخالفت با امراء نکرده است. 
وجود ندارد. 

قاتا قفیی که ورد اغاقه که تفیگ سر با 
سلاطین داشته‌اند» بر طبق مراد آنان فتوا نداده‌اند 
قز قتق سر تعاس فان سا اتخاق وه اک 
حضرات معصومین : در این فضا چرا باید تقیه 
کنند در حالی که هیچ موجبی برای آن ندارند. 
خلاصه 

حمل اخبار نجاست بر تقیه بسیار روشن‌تر از 
حمل اخبار طهارت بر تقیه است زیرا نه تنها مشهور 
عامه قائل به نجاست بوده‌اند. بلکه ظهور ای قران 
نیز در نظر بدوی در نجاست به حدی است که عامه 
و حتی بسیاری از فقهای شیعه نیز از آن نجاست را 
فهمیده‌اند و اگر ائمه : به صورت مسلم طهارت 
را بیان می‌کردند. موجب تشنیع آنان از ناحيةٌ عامه 
می‌شد. در عین حال در بیان حکم به نجاست نیز 
مفسده‌ای نبوده است؛ زیرا نهایت کاری که در 
صورت حکم به نجاست صورت می‌گرفته است. 
تطهیر لباس برای نماز و يا اعادهٌ نماز در صورت 
تاه واندن با انم کاس جوفه است و ااصیلاه عبر 
موضوع و النظافة من الایمان. 


اخبار دال بر اجتناب از ظروف مسکر و آب و 
غذایی که مسکر در آن ريخته شده است. بر شدت 
مفسده مسکر به حدی که باید از مقدار بسیار کم 


وجوب اجتناب صریح است و در مقابل آن روایتی 
که توان تعارض داشته باشد وجود ندارد و روایاتی 
که نماز در لباسی را که مسکر به آن برخورد کرده 
است حجت است. زیرا در قبال آنها روایاتی به این 
صراحت وجود ندارد و اگر وبت به مرجحات برسد 
تنها روایات بطلان نماز را می‌توان بر استحباب حمل 
کرد و روایات آمره به اجتناب از آب طعام و ظروف 
به خاطر تأکیدات وارده در آنها قابلیت حمل بر تقیه 
را ندارند و باید مراد همان وجوب اجتناب از آنها 
مراد باشد نه نجاست مسکرات. 


فرض تعارض 

اگر کار به تعارض رسید و راه حلی برای علاج 

بين اخبار پیدا نشد. نوبت به رجوع به اصول عملیه 

می‌رسد. اما مرحوم آقای صدر می‌فرمایند: 
باید اخبار طهارت و نجاست را به مراتب 
مختلف ظهور تقسیم کنيم و دو نص 
متعارض تساقط می‌کنند. دو ظاهر نیز 
تساقط می‌کنند. دو دلیلی که به اطلاق حکم 
را ثابت می‌کنند. نیز تساقط می‌کنند و نوبت 
به دلیلی می‌رسد که به امضاء سکوتی حکم 
را ثابت می‌کنند و اين نوع دلیل فقط در 
اخبار نجاست وجود دارد و بدون معارض 
نجاست را ثابت می‌کند. 


اما این مطلب هم از نظر بنایی و هم مبنایی مورد 
پذیرش نیست که به علت قصد خلاصه‌گوبی از 
بحث در ارتباط با آن خودداری می‌کنیم. 
به اصالة الطهارة است. 


سره بررکان 
محمد ‌جعفری 
سال اول درس خارج 
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سال اول پیش‌شمارةٌ دوم -بهار۱۳۹۱ 


۳ 


ف 


مراتب علمی شیخ اعظم انصاری رحمة الّه علیه بر 
کسی پوشیده نیست. اما باید گفت که مراتب معنوی و 
زهد و تقوای وی نیز کم نظیر است. مرجع معظم تقلید 
حضرت یت اللّه شبیری زنجانی دامت بر کاته در این باره 
چجنین فرمودند: 

دربارة زهد و تقوای شیخ انصاری. داستان مرجعیت او 
کافی است. صاحب جواهر مرجع تقلید عصر خود به 
صراحت می‌گوید: «باید بعد از من از شیخ تقلید کرد.» و 
پس از وفات صاحب جواهن حوزهٌ نجف و علما همه 
می‌پذیرند که او باید مرجع تقلید عام شود ولی خود شیخ 
امتناع می‌کند و می‌گوید: «سعید العلماء در بابل مازندران 
از من اعلم است.» می‌گویند اینجا حوزهٌ نجف است. 
مرکز علما است. باید مرجعیت در اینجا باشد. ولی باز 
شیخ می‌گوید: «در مازندران کسی هست و با بودن ایشان, 
من رساله نمی‌نویسم.» اگر زهد و تقوی و معنویت کامل 
وجود نداشته باشد. هیچ وقت این مطالب به ذهن خطور 
نمی‌کند. 

به سعید العلماء نامه نوشته و ماوقع را برای ایشان با زگو 
کردند. ایشان در جواب نوشتند: «بلی من در درس شریف 
العلماء بر شیخ مقدم بودم ولی الآن با سابق فرق می‌کند. 
شیخ در حوزه علمیه است و سر و کارش با مجتهدین و 
بزرگان است و روز به روز ترقی کرده» ولی من روز به 


روز تنزل کرده‌ام, بنابر این الاآن قاعدة شیخ اعلم است و 
می‌بایست از او تقلید کرد.»! 

نشانه‌های دیگری از بعد معنوی مرحوم شیخ را می‌توان 
در ارتباط وی با مرحوم آیت الّه سید علی شوشتری 
جستجو کرد. به همین منظور ابتدا باید شخصیت سید 
علی شوشتری رحمة له علیه را شناخت. 

ایشان سر سلسلة عرفای بنام است. مرحوم آیت له ملا 
حسین‌قلی همدانی شاگرد اخلاقی ایشان است و بزرگان 
این سل که عض اد جهت علمی تفر حد اعلی برقنه 
همه به او منتسب می‌باشند. مرحوم آیت الّه سید احمد 
کربلائی و مرحوم شیخ محمد بهاری همدانی و مرحوم 
میزا جواد آقا ملکی تبریزی همه از شاگردان احلاقی 
آخوند ملا حسین‌قلی همدانی می‌باشند و مجاهد شهید 
مرحوم آیت له شیخ محمد تقی بافقی و مرحوم آیت الّه 
میرزا علی آقا قاضی که عظمت مقام معنویش بر کسی 
پوشیده نیست از شاگردان سید احمد کربلایی می‌باشند." 

وجود چنین شاگردانی عظمت مقام معنوی مرحوم 
سید علی شوشتری را بیشتر نمایان می‌سازد. 


۱. جرعه‌ای از دریاء ج ۱ ص ۱۳۵. 


صاحب مأثر و آثار درباره او چنین می‌نویسد: 
به زهد و ریاضات شرعیهُ و مخالفت نفس 
کسانی معدود می‌گردد که حدیث علو مقامش 
تا همه جا رسیده. شیخ الطائفة استاد الکل 
علما و عملا ترجیح میداد بلکه حضرت استاد 
مذکور را می‌گویند با وی در مقام ارادت بود..." 


همانگونه که در این کتاب تصریح شده شیخ. مرحوم 
سید غلی شوشتری را علماً و عملاً بر دیگران ترجیم 
می‌داده است. 

حضرت آیت اه شبیری دامت برکاته در این خصوصء 
چنین فرمودند: 

آقا سید علی شوشتری, شاگرد فقه و اصول شیخ بود. 
شاگردان شیخ نمی‌دانستند که او اهل فضل است. خیال 
و پیر مردی و سیادتش شیخ به او احترام می‌گذارد. ولی 
شیخ توصیه می‌کند که آقا سید علی بعد زاو کرسی درس 
وی را اداره کند و به شاگردان می‌گوید که در درس ایشان 
شرکت کنند. شاگردان با تعجب به درس وی حاضر 
می‌شوند و می‌بینند که مثل شیخ. کرسی درس را اداره 
می‌کند. آن وقت است که می‌فهمند که سید علی دریایی 
است از فضل. 

مرحوم آخوند خراسانی دو سال درس شیخ را درک 
کرد و بعد از شیخ هم دو سالی که اقا سید علی شوشتری 
زنده بود به جهت توصیة شیخ؛ درس آقا سید علی 
شوشتری‌می‌رفت. 

و معروف بود که با حضرت ولی عصر و اتصال دارد 
شاگرد هر دو بود دربارة رابطةٌ آنها می‌فرمود: «مرید و 
که از پدارش مرحوم اخوند خراسانی نقل می‌کرد: اقا سید 
علی شوشتری وقتی که شیخ انصاری را در قبر گذاشت؛ 
این جمله را خطاب به شیخ فرمود: «افسوس از اين عالم 
رفتی و هیچ کس را قابل تحمل اسرار ندانستی و آنها را 
با خود بردی.)* 

توجه به این مطلب که آقا سید علی شوشتری» مربی 


۳ الماثر و الثّان ص 1:۵. 


اخلاقی شیخ انصاری بوده است" و در این حال چنین 
کلماتی را در مورد وی فرموده است و نیز این که مرحوم 
آخوند در خصوص رابط ایشان چنین تعبی رکرده است که 
همچنین از حضرت آیت اللّه شبیری حفظه اه چنین 
منقول است: 
شیخ محمود میثمی عراقی که شاگرد شیخ انصاری بوده 
وجوه حقاتق الاصول» نوشته است در کتاب دارالسلام از 
میرزا حبیب الّه رشتی و ایشان هم از پسر آقا سید علی 
شوشتری نقل کرده است: 
ناحوشی وبا بر پدرم عارض گردید و چون حال 
شیخ مواخله نکند که جرا مرا مطلع نکردید» 
تور وا روش کرمم ۲ برد یم بررع: بلرم 
متوجه شد و پرسید: می‌خواهید چه کنید؟ 
عرض کردم می‌خواهم شیخ رآباخبر کنم. فرمود 
نیاز یست. شیخ الان تشریف می‌اورد. چراغ را 
خاموش کنید و بنشینید. فانوس را خاموش 
کرده و نشستم. در همان لحظات در زده شد. 
پدرم فرمود: شیخ است. در را باز کنید. در را باز 
کردم. دیدم شیخ به همراه ملا رحمت الّه پشت 
ان شاء اه جای نگرانی نیست. شیخ داخل شد 
وپدرم را ناخوش دید و فرمود: مضطرب نباش؛ 
ان شاء له خوب می‌شوی. پدرم گفت: از کجا 
می‌گویی؟ شیخ گفت: خواسته‌ام که تو بعد از 
من بمانی و بر جنازه‌ام نماز بگزاری. پدرم گفت: 
چرا این را خواستی؟ شیخ گفت: حالا که شد. 
سپس مقداری سوال و جواب و مزاح کردند و 
شیخ برخاست و رفت. سید بعد از ان بیماری 
از وفات شیخ بر وی نماز گزارد." 


۵ در این خصوص می‌توانید به جرعه‌ای از دریاء ج ص 
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تذکر: در این گزارش به هم جزییات بازدید پرداخته نشده است؛ 
بلکه سعی شده است در ضمن آوردن کلیاتی از بازدید. به آوردن مطالب 
مورد استفاده در پژوهش‌های فقهی بسنده شود. 


این جلسه با صحبت‌های حجة الاسلام و المسلمین سید علی 
شبیری مدیر بخش خارج مدرس؛ٌ فقهی امام محمد باقر 7-شروع 
شد. ایشان ابتدا به معرفی اجمالی مدرسة فقهی امام محمد باقر 7 
پرداختند و افزودند از مشکلات حوزه‌ها عدم آشنایی با نفس 
موضوعات است و هدف از این بازدید موضوع‌شناسی فقهی در 


۹ 
۷ 
۰ 
4 ۳ این بر وهتگاه است. 
0 


شبیه‌سازی و سلول‌های بنیادین 
سلولهای بنیادین دو ویژگی ارزشمند دارند: 

۱. قابلیت تکثیر فراوان و عمر طولانی. 

۲. قابلیت تبدیل به تمام سلول‌ها. 

سلول‌های بنيادین را از چهار چیز می‌توان به 
دست اورد: 

الف) از جنینی که بسیار بسیط است. چنین جنینی 
نهایتاً باید صد سلولی داشته باشد 

ب) جای جای بدن مثل مغز استخوان» بافت 
3 از خون بند ناف نوزاد تازه به دنیا امده. 

د) از سلول‌های پوستی که با تزریق ژن می‌توان 
انها را به سلول بنيادین تبدیل کرد. 

در ادامه دکتر سامان به علت و شیوه شبیه‌سازی 
پرداختند: 

در پیوند اعضا گاهی می‌توان از پدر و مادر به 
فرزند پیوند زد؛ ولی باز ممکن است بدن گیرنده 
این پیوند را دفع کند؛ چون فقط نصف خصوصیات 
ژنتیکی فرزند از هرکدام از پدر و مادر گرفته می‌شود؛ 
ولی در شبیه سازی, تمام خصوصیات ژنتیکی از یک 
سلول بدست می‌اید. به این طریق که هر مونثی در 
ابتندای تولد تمام تخمک‌های طول عمر خودش را 
دارا می‌باشد که می‌توان آنها را استخراج کرد. چپس 
از استخراج نفک هستد. انا را خارج می‌کنيم. 
از یک سلول کامل دیگر هستهٌ آن را می‌گیریم و 
ایق هسبتد را به: آن مک بوازد مي‌کنيم.سپسن تا 
جریان الکتریکی ان را به سلول اولیه‌ای که برای 
شبیه سازی تکثیر می‌شود تبدیل می‌کنیم. 

این سلول باید حداکثر تا روز پنجم در رحمی 
قرار گیرد تا رشد کرده و به کلونی صد سلولی تبدیل 
و 

شبیه‌سازی دو نوع است: 

. شبیه‌سازی تولید مثلی» که نتیجة ان جنین 
شبیه‌سازی شده است. 

۲ تولید در آزمایشگاه بدون انتقال به رحم که 
نتیجهٌ آن تولید سلول‌های بنیادین برای تبدیل به 


سلول‌های مورد نیاز بیمار است که این نوع بعد از 


آمدن شیوه تزریق ژن کمتر دنبال می‌شود. 

به طور مثال از کاربردهای این فن‌آوری وارد 
کت ی ترصن ار ات۲ تس که دسا 
می‌دهد. دارای مادهٌ انسولین باشد. 

در مرحلهٌ تجربی در اين مرکز آزمایشی انجام 
شد. ابتدا نخاع موش و میمون را قطع کردیم. 
استسی سا سای تفادیش با کار از مک ایشهران. [قبا 
استخراج کرده بودیم را به همان جایی از نخاع که 
قطع شده بود. تزریق کردیم. پس از سه ماه بافت 
عصبی نخاع بسیار شبیه به حالت اولیه گردید. 
قاری مشک مه دنل به ست. آوون 
محصولات بهتر از حیوانات است؛ ولی قسمت 
درمانی متوقف و کمرنگ شده است. 

موسسه با تولید خون ۵بمبئی» درضدد تکیر 
آن است این گروه خونی قابلیت تزریق به تمام 
گروههای خونی را دارد و هیچ سیستم دفاعی‌ای آن 
را دفع نمی کند. 

که اقتاتی نمی افتد که سل (ن یه قلب نا گناد 
پا دست و پا تبدیل می‌شود. نمی‌دانیم. فقط با 
گزارش‌هایی که در دنیای علم کم کم اضافه می‌شود. 
می‌دانيم چه موادی در این اتفاق مور است. مثلا با 
تجربه دریافته‌ايم که اضافه کردن ویتامین ث. سلول 
بنیادی را به سمت تبدیل به سلول قلبی پیش می‌برد. 


گزوه هرن میتی از آنجا که دارای هیچ آنتی ژنی نیست؛ 
قابل تزریق به همه افراد با هر گروه خونی است. در تمام ایران 
تنها ۵ نمونهة دارای این گروه خونی مشاهده شده است. 
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ناباروری 

ناباروری به عدم موفقیت در فرزنددار شدن پس از 
۲ ماه تلاش تعریف می‌شود. 

در ایران طبق برخی آمار ۲6/٩‏ درصد زوج‌ها 
ناباروری را تجربه می‌کنند. این آمار در زوح‌هایی که 
در سنین پایین ازدواج می‌کنند. حدود 1۰ درصد است. 

دکتر سامانی بعد از تعریف ناباروری و علل ان به 
شیوه های درمان ان پرداختند: 

ا-درمان جراحی. 

۲-درمان دارویی. 

۳-درمان غیر تهاجمی. 

۶- درمان تهاجمی. 

0- درمان‌های کمکی. 

1-تشخیص ژنتیکی. 

۷-اهداءها. 

ایشان در تشریح درمان غیر تهاجمی 11 افزودند: 

در این روش از میان اسپرم‌های برتر شوهر. حدود 
۱ سی سی, مستقیماً به داخحل رحم زن تزریق می‌شود. 
تلقیح داخل رحمی آسان و بدون بیهوشی است اگر چه 
زیاد موفق نیست(حدود 7۵۱۵). این اولین راه است و 
قبل از دیگر راه‌ها از این راه استفاده می‌شود. 

ایشان در توضیح روش چهارم اشاره کردند که بعد 
از جداسازی اسپرم به خانم داروهایی تزریق می‌کنیم 
که تخمک‌های بسیار بیشتری تولید کند و سپس آن را 


خارج گرده و دز ماخ گام تلقیح می‌شود. حتی پس 
از بارداری می‌توان با تزریق داروهایی قابلیت شيردهي 
مادر را بسیار افزایش داد. 

دکتر سامانی در تبیین راه پنجم به ۲120011108 2501 1 
اشاره کردند که در آن برای اینکه در رحم ماد جنین 
راحت‌تر بیرون بیاید. با لیزر در دیوار؛ٌ جنین سوراخی 
ایسادسی‌شودیا اینکه یکی از سلرل‌های جین راازاین 
سوراخ خارج کرده و در آزمایشگاه در صورت سالم 
بودن نگهداری می‌شود. 

ور همین هر حله تشخیعی و تقییر میت کال ام 


است. 
آخرین روش یعنی اهداء مربوط به کسانی است 

که هیچ گونه سلول زایا (زاینده) ندارند که شامل اهداء 

اسپرم» تخمک» جنین و رحم اجاره‌ای می‌شود. 


سوّال‌ها و موضوعات پژوهشی 

در اینجا به ذکر چند سال در اين زمینه می‌پردازيم: 

* آیا وارد کردن جریان الکتریکی به سلول که گاهی 
موجب اختلال در جنین می‌شود» اشکالی ندارد؟ 

* انجام این عملیات در حیوانات به علت بی‌اختيار 
بودن انها هميشه موجب ازار انهاست.محدوده جواز 


* پذیرش چه افرادی برای انجام فرایند ناباروری 
جایز است؟ تنها ازدواج دائم یا ازدواج موقت. در مورد 
افر اد مطلقه. مجرد» دارای ناهنجاری جنسی» همسر 


مرده پذپرش چگونه خواهد بود؟ تا می‌توان افراد 
دارای نارسایی کلیه. سرطان پیشرفته اید هپاتیت. فلج 
وسیع» نارسایی قلبی و.. را پذیرش کرد؟ آیا می‌توان 
افراد دارای سن بالا» سابقة جنایی بیماری روانی» عقب 
مائدة ذهلی» معتاد ودء را پذیرش کرو؟ 

* چه مشاوره‌ای بدهیم؟ بگوییم آمار موفقیت چقدر 
است؟ بیمار جقدر امید به درمان داشته باشد؟ درمان 
چقدر طول می‌کشد؟ چه عوارضی خواهد داشت؟ چه 
درمان‌های دیگری موجود است؟ 

» شرایط معاینه چگونه باشد؟ (مسأله باروری 
حصوصی‌ترین مسائل است.) توسط چچه کسی؟ 
پاک س ابر شک سنا رما رن فا ناس 
رزیدنت و کسانی که دور آموزشی می گذرانند. چگونه 
اتها تساه تاه لس رنه اس ابا ساتت 
است یا ضرورت؟ در چه کسانی ناباروری بیماری 
حساب می‌شود؟ آیا در فرزندان دوم و سوم بیماری 
اف اه ۵ اقسا له ای تسس کنر ام که 
چگونه است؟ 

» در تلقیح داخل رحمی نحوه ارائه نمونه چگونه 
خواهد بود؟ استمناء جایز است با خیر؟ 

» در تلقیح آزمایشگاهی (([۳0) نحوة پذیرش 
چگونه خواهد بود؟ 

آیا انتخاب جنسیت جایز است يا خیر؟ در شرایط 
خطر بیماری وابسته به جنس چطور؟ آیا می‌توان شرایط 
خاصی برای اين انتخاب تعریف کرد؟ در شرایط غیر 
پزشکی چطور؟ در صورت جوان مسأله برابری حق 
زندگی و خطر به هم خوردن نسبت دختر به پسر چه 
خواهد شد؟ 

* آیا باروری آزمایشگاهی را به افراد سالم می‌شود 
تحمیل کرد؟ 

* در باروری آزمایشگاهی چند جنین انتقال دهیم؟ 
اگر یکی انتقال داده شود احتمال عدم موفقیت است. 
اگر چند تا انتقال داده شود. احتمال چند قلویی هست. 
در فرض دوم اگر نیاز به از بین بردن جنین برای حفظ 
بقیه باشد. چه کنیم خصوصا بعد از ولوج روح؟ 

* قرارداد الجماد جنین تا جه وقت جایز است؟ 
سرنوشت جنین پس از اتمام دوره چه می‌شود؟ آیا 
می‌توان آن را دور ریخت يا هدیه کرد؟ در صورت 
اختلاف نظر زوجین, طلاق. مرگ یکی از طرفین و... 
چطور؟ 


در ادامه حجة الاسلام و المسلمین رضانیا برحی 

* آیا کسی که نابارور است بیمار است يا خیر؟ 

* تعریف بیماری و عناصر موثر در فقه و حقوق 
چیست؟ 

* محدودءٌ احکام تکلیفی و وضعی در آن چیست؟ 

* رابطةٌ بین پزشک و بیمار چگونه خواهد بود؟ بر 
اساس قاعدءه احسان یا قرارداد؟ 

* آیا رضایت بیمار در درمان کافی است يا برائت نیز 

* در پایان برخی موضوعاتی که در این مقوله قابل 
بست است زا تیر ذکر تمودناد: 

*بررسی ادبیات فقهی و قابل فهم بودن اصطلاحات. 
مسألةً لمس و نگاه مادر جایگزین؛ رحم اجاره‌ای, 
جواز یا عدم جوازشرعی تسامح‌های معمول پزشکان, 
نخوردن خانواده در تزاحم با حرمت فرضی باروری» 
تفاوت الزامات موجود در این قراردادها با الزامات 
عقود. پذیرش و مشاوره در مورد مجردها یا معتادها, 
محدوده رعایت اخلاق در فتو؛ بحث محرمیت» کسب 
درآمد برخی خانم‌ها از رحم اجاره‌ای و .. . 
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نقش و وطایف دانش‌پژوهشان حوزوی در بومی‌سازی 


نکته 

موضوع کلی این مبحث عبارت است از حقوق مالکیت فکری اما چون این بحث گسترده است و یک 
رشتة ۳۲ واحدی دانشگاه را به خود اختصاص داده است به همین دلیل باید محدودةً بحث کاملا مشخص 
شود. از طرف دیگر این را یادآوری می‌کنیم که چون این نشست کلاس آموزشی نیست. تنها می‌توان 
کلیاتی از نظام مالکیت فکری و آن چه می‌تواند جرقه‌ای برای آغاز کارهای پژوهشی باشد» را مطرح کرد. به 
همین دلیل عنوان را خاص قرار دادیم: "نقش و وظایف دانش‌پژوهشان حوزوی در بومی‌سازی نظام مالکیت 
فکری. این عبارت دقیقی است که روی تک تک کلمات آن فکر شده است. 


حقوق مالکیت فکری یک نظام وارداتی است و به غلط به حقوق معنوی 

مشهور شده است. حقوق مالکیت فکری اصطلاحی است که در سه ده 

گذشته هم در داخل کشور و هم در خارج به عنوان حقوق معنوی تلفظ 

می‌شد؛ اما بعدا اصطلاحی به معنای مالکیت فکری قرار داد شد که به هیچ 

وجه به معنای معنوی نیست؛ زیرا معنوی در مقابل مادی است که این 

شامل سهام شرکت‌ها هم خواهد شد در حالی که نباید شامل شود. بلکه 

فقط در مورد حقوق ناشی از تراوش‌های فکری است. 

برای این که بحث چهارچوب پیدا کند. مباحث را در چهار سر فصل 

مطرح ی کنیم: 

اول: آشنایی اجمالی و توصیف اجمالی از نظام حقوق مالکیت 
فکری. 

دوم: خلاهایی که در این حوزه وجود دارد اعم از 

خلاهای حقوقی یا فقهی. 

سوم: ظرفیت‌هایی که در حوزه وجود دارد. 
چهارم: راهکارهای عملی برای استفاده از 

این ظرفیت‌ها. 


اهمیت اموال ثکری 


اما قبل از بحث اول لازم است نگاهی به اهمیت 
و ضرورت اموال فکری در حال حاضر داشته باشیم. 
در نوشته‌ها آمده است که اگر در سده‌های گذشته 
نزاع بیشتر بر سر اموال مادی و فیزیکی بود مثل نفت 
اه ق شیر زقتی آها در جند دههة گذشته سیاست 
سیاست گذاران متفاوت شده است و نزاع بر تولید 
کالاهای فکری بالا گرفته است. آمریکا از کشورهایی 
مثل کرهٌ جنوبی محول کرده‌اند و در مقابل حوزه‌هایی 
مانند فیلم و نرم‌افزار را در انحصار خودش قرار گرفته 
است. مدیر شرکت مایکروسافت که ثروتمندترین فرد 
روی زمین بود» از همین واه تروت به دست اور 
هم‌چنین شعار. کشوری مثل رین این برد که پیایید 
سرمایه گذاری را بر آثار فکری قرار دهیم. 

خیلی از درآمدهایی که در جامعه وجود دارد ناشی 
از همین اموال فکری است و شکی در اهمیت و 
جایگاه أنْ دیست. اين در حالی است که در حوزه 
قدیم مباحث بیشتر روی اموال فیزیکی بوده است؛ 
ولی الان تقسیم بندی‌های سابق غیرمعتبر شده است. 
در فقه بیشتر روی اموال فیزیکی ملموس, متمرکز 
ابیت : اگر قرار باشد در فقه در مورد مالکیت فکری 
بحث شود باید بحث سرقت و حدود آن هم دوباره 
بررسی شود. مثلا باید بررسی شود آیا حدودی که در 
فقه شیعه هست. بر این سرقت هم جاری می‌شود با 
نه؟ 

بعد از بحث اهمیت اموال فکری مناسب است که 
نیم نگاهی به خود بحث مالکیت فکری شود. 


نگاهی به مالکیت فکری 


عقوقی: مالکیته فکری.. حفوقین. است مربواظ یه 
تراوش‌های فکری که در یک تقسیم‌بندی کلی به 
دو شاخهٌ اصلی تقسیم می‌شود که البته گاهی خلط 
می‌شوند: 

زير شاخه اول عمدتا به بحث حمایت از آثاری مثل 
کتاب نرم‌افزان عکاسی. معماری و به طور کلی آثار 
ادبی. هی فر داز البته از کسانی که در اشاعهة این انار 
کمک می‌کنند مثل هنرمندان و مجریانی که خودشان 


خلق نمی‌کنند؛ بلکه اشاعة آثار دیگران می‌دهند- در 
چند سال اخیر با عنوان حقوق معتبر حمایت می‌شود. 
اشاعه دهنده‌ها هم در سه زیر شاخهة فرعی تقسیم 
بندی می‌شوند: 

۱. اجرا کننده‌ها. 

۱ 

۲ تشر کتفله‌های انبوه این انار 

البته از اول که این حقوق از کتاب شروع شد. این 
گستردگی را نداشت. بعد به مجسمه رسید و حال نرم 
افزار را هم شامل می‌شود. 

۲ حقوق مالکیت صنعتی 

این حقوق شامل حق اختراع یا حمایت از 
طرح‌های صنعتی و... می‌شود. 


پس از مشخص شدن این دو زیرشاخه سوالاتی 
مطرح می‌شود: ۱ 

با توجه به تکثر شاخه‌هاء ایا موضوع حقوق 
مالکیت یک موضوع واحد است يا این که هر زیر 
شاخه‌ای موضوع خاص خودش را دارد؟ 

موضوع حمایت چیست؟ ایا مراد حمایت از 
قسمت فیزیکی محصول است يا چیز دیگری مراد 
است؟ 

در تحلیل آن بایدگفت که موضوع مالکیت فکری 
از نوع کلی است یعنی نه نوشته‌ها و نه ورق کاغذ 
و نه موارد این‌چنینی؛ بلکه یک مفهوم کلی است 
که می‌تواند مصادیق بی‌شماری داشته باشد. می‌تواند 
کتاب باشد پا در سی‌دی باشد پا فضای اینترنت. 
در جاهایی از مباحث فقهی بحثی وجود دارد که 
آیا در شرع مالک کلی داریم یا نه مثل مبحث خمس. 
اقا شا کنخ مر یی بخ خن اسر زر 
بحث ما در مورد مملوک است که آیا می‌تواند کلی 
باشد یا نه و آیا این در فقه مطرح شده است يا خیر؟ 
به هر حال نظری که در مورد موضوع مطرح است 
که از نظریات که مورد تأیید هم هست. این است 
که یک مفهوم کلی داریم با عنوان اطلاعات. 

حال این بحث هست که ایا می‌توان در مورد یک 
موضوع کلی مالکیت را فرض کرد. 

بحث دیگر قوانینی است که در این حوزه به 
تصویب رسیده است. 

در حوزهة بین الملل مهم‌ترین قانونهایی که تصویب 
شده‌اند کنوانسیون برن و در حوزه مالکیت صنعتی. 


نظام ما یت فکری 


۷ 
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موافقت‌نامة پاریس است. 

برخلاف آن چه به نظر می‌اید که ایران ملحق 
به این کنوانسیون‌ها نشده است؛ ولی الحالق در 
کنوانسیون پاریس که مهمتر است - انجام شده 
است؛ ولی در مورد کنوانسیون برن هنوز انجام نشده 
است که پس از رفع محذورهای فقهی انجام خواهد 
شد. برای ورود به سازمان تجارت جهانی لازم است 
به کنوانسیون برن هم ملحق شویم. 

غیر از اینها بیست و چهار یا پنج کنوانسیون دیگر 
هم داریم که مهم‌ترین آنهاء کنوانسیون رم است که 
سابقهٌ پنجاه ساله دارد. 

متأسفانه به خاطر حضور کمرنگ کشور ما؛ 
تصمیم‌گیری‌ها در جهت مصالح کشور ما نبوده است 
بلکه در جهت منافع خودشان بوده است. یکی از 
این موافقت‌نامه‌ها که در سال ۹۶ تصویب شد. یک 
موافقت‌نامهٌ استعماری است که به نفع آمریکاست 
و ما هم بعدها مجبوریم بپذيريم. متاسفانه در این 
حوزه ما بسیار منفعل هستیم و حرفی برای گفتن 
نداریم که این بر عهدة حوزه است و دانشگاه توان 
این مباحث را ندارد. 

در مورد نظام مالکیت حقوق فکری دو رویکرد 
می‌توان داشت: نگاه روبنایی و نگاه زیربنایی. 

نگاه روبنایی این است که به این قوانین نگاه کنیم 
و اجرا کنیم. نگاه زیر بنایی که مهم‌تر است. خود 
دو گونه می‌تواند باشد. اول این که بررسی کنیم که 
مبانی وضع این قوانین چیست و دوم مبنای ایجاد 
کلیت قوانین چیست؟ یعنی هم می‌توان به کلیت 
آن نگاه کرد و هم اين که به احکام و مقرراتی که 
تصویبشیه ایک یک نگاه ویر زتایی شود 


۰ ۹ ۳۹ ۳۹ ۰ 4 
خلاهای‌پژوهشی و ظرفیت‌های حوزه 
ما در تمام این زمینه‌ها هم روبنا و هم زیربنا- 
بلا استثناء یک قانون وارداتی است. البته تا آن جا که 
که مطرح کردند. به عنوان یک امر بدیهی مطرح 
کرده‌اند که یکی از نیازهای اصلی جامعه است که 
باید پذیرفته شود و این را بر حوزه می‌خواهند 

تحمیل کنند با این بیان ساده. 


ما به آنها خطاب می‌کنيم که بر فرض که معقول 
است اما با چه مبنایی بپذیریم؟ آیا بر مبنای فرانسه 
این حقوق را بپذيريم يا بر مبنای انگلیس يا بر اساس 
نظام آمریکا؟! 

پس همین قدر که بگوییم چیز خوبی است؛ 
فایده ندارد و اگر به هر یک از اين مبانی نگاه شود. 
می‌بینیم که در بسیاری از موارد قابل پذیرش نیست. 
آیا باید مبنای چهارمی قرار داد؟ 

گفتیم که یک نگاه زیربنایی این است که کل 
نظام مورد بررسی قرار گیرد. حال این در کجا باید 
صورت بگیرد؟ دانشگاه که نمی‌تواند این بررسی را 
به عهده بگیرد؛ زیرا حقوق ما در بسیاری از مباحث 
ريشه در فقه دارد. بنابراین مبانی هم باید از فقه 
گرفته شود و دانشگاه‌ها نمی‌توانند مبناسازی کنند. 
به نظر من یکی از مهم‌ترین چالش‌ها در اینجا 
وجود دارد. با درست شدن این زیربنا روبنا هم 
درست خواهدشد. مبنا سازی کار بسیار دشواری 
است. 

مبنا به معنای فلسفهةٌ وجودی است. به عبارتی 
را کنی. که بکنه انز فکری تولید. من کنلم مالک 
آن می‌شود و باید از او حمایت شود؟ در مراحل 
خلق این اثر خیلی‌ها شریک بوده‌اند مثل معلمان 
و پدر ومادر و محیط به چه علت آخرین حلقه. 
مالک شناخته می‌شود. پاسخ این سژال در فرانسه و 
اگر داخل نظریات هر کدام از این کشورها شویم 
می‌بينیم که بسیاری از این نظریه‌ها غیر قابل قبول 
هستند. مثل نظرات هگل و کانت. باید مشخص 
شود که ما چه مبنایی داریم. مثلاً در مبنای آمریکایی 
حالی که در مبنای انگلیسی نه. 

ما وقتی به ظاهر نگاه می‌کنیم. می‌بينيم که قانون 
نظام مالکیت حقوق فکری ما بر اساس قانون فرانسه 
و اروپاست. 

است. عبارتند از: 

* مدت حمایت؛ 

* مالک نخستین؛ 

* انواع قراردادهای انتقال حقوق اثر؛ 


» حقوق اخلاقی و معنوی اثر و... . 

مثلاً در مورد سوم یکی از سوالاتی که دربارة 
قراردادها مطرح است. این است که وقتی با کسی که 
هنوز اثری خلق نکرده است. قراردادی بسته می‌شود 
برای خرید اثر فکری اینده او؛ ایا اين قرارداد 
مشروعیت دارد يا نه؟ 

کشورهای مختلف نظرات متفاوت دارند: بعضی 
می‌گویند که می‌شود و بعضی می‌گویند که نه و 
بعضی تفصیل می‌دهند. در مورد این سوّال باید در 
فقه ما تحقیق صورت بگیرد که آیا این مصداق غرر 
هست پا خیر؟ 

پا در بحث سرقت و يا در بحث حقوق اخلاقی 
پدیدآورنده؛ یک بحثی که مطرح است در مورد حق 
انتساب اثر است. مثلاً در استفتائات حضرت امام 
هست که می‌فرمایند ما حقوق مادی را قبول نداریم؛ 
کش ی رال دگ و وا به تمرم ناب 
دهد. 

حال در این بحث دو مطلب وجود دارد: 

یکی این که کسی بخواهد عیناً مطالب کتاب را 
انتقال دهد که جلوی این گرفته شده است. 

دیگر اینکه کسی مفاهيم موبخوه در یک کتابرا 
به نام خودش انتساب دهد. 

در نظام مالکیت فکری بین ایده و بیان تفاوت قائل 
شده‌اند. ایده را مورد حمایت قرار نمی‌دهند. یعنی 
اينکه فرد می‌تواند ایده را از کتاب دیگری بردارد و 
آن را با الفاظ خودش و با نام خودش منتشر کند. 
زیرا نظام مالکیت حقوق فکری فقط از بیان حمایت 
می‌کند. اما عدم انتساب در آن استفتاء اعم است. هم 
شامل ایده می‌شود و هم بیان و حتی شاید به ایده 
نزدیک‌تر باشد. بنابراین حتی این حقوق اخلاقی که 
مراجع پذیرفتهانده هم قابل بحث است. 

یا در بحث اختراعات این مطلب مطرح است که 
شما نمی‌توانید یک اختراعی را بدون استفاده معطل 
بگذارید و استفاده نکنید. در صورت معطل گذاشتن 
حق محدود می‌شود و يا حتی ممکن است از بین 
برود. در حالی که در آثار فیزیکی خلاف این است. 
این هم باید از لحاظ شرعی و فقهی بحث شود. 
صرف این که بحث شود که آثار فکری. مالیت 
تارفن انم. مظالب: و تاه کم کل فا که نایل 
تک تک اجزاء نظام هم بحث شود همان طور که در 
عروه در مسائل دیگر مسأله به مساله مطرح می‌شود. 


و یا مثلاً در مورد مدت حمایت یک بحث چالشی 
خوبی می‌تواند باشد: در بحتث حمایت مادی 
محدودیتی وجود ندارد اما در بحث حمایت فکری 
محدودیت وجود دارد. بحثی مطرح شده است که 
قاعده «لازمهٌ ملکیت دوام است» با این جا چگونه 
تیساز کان اسیتت: 

نها اشاد خن ای تست که ها بان انم 
حقوق را بپذيريم بلکه باید در مورد کلیت این نظام 
بحث شود که آی از اصل قابل پذیرش هست یا نه 

مثلاً یک نظام جدیدی آمده است به نام کپی‌لفت 
که از دل کپی‌رایت بیرون امده است و ضد ان 
است که می‌گوید باید همه چیز ازاد باشد. حال بر 
فرض که پنجاه سال تلاش کردیم و کپی رایت را 
جا انداختیم. باید دوباره پنجاه سال تلاش شود که 
مق کی افتاجا مقولم این فرسکه یسک کذ فلز 
مانند یک موم فرض شود که هر طور خواستيم. آن 
را تغییر دهیم. 


راهکارهای عملی و پيشنهادها 

باید در بحث‌های مختلف نظام مالکیت حقوق 
فکری تفکیک شود. گروه‌هایی تشکیل شوند. کار 
کنند و مبناسازی کنند؛ اگر چه کار وقت‌گیری باشد. 
همچنین در مباحث دیگر هم به صورت تقسیم شده 
بحث مطرح شود شبیه فروعات در عروه. 

قطعا مقالات حاصل از نتایج این تحقیقات در 
خارج از کشور هم مطرح خواهد شد و معرفی شیعه 
در جهان خواهد بود که اين کار می‌تواند در همین 
مجموعه مورد پیگیری قرار گیرد. 

البته این کار ابزارهایی نیاز دارد مانند مراجعه به 
منابع اصلی؛ چون زبان اصلی. زبان انگلیسی است 
و وارداتی است. راه درست این است که افراد باید 
تسلط در آنها به وجود بیاید که بتوانند از این منابع 
استفاده کنند. لازم است طلاب برای یک دورة 
یک سائه به آموزش زبان انگلیسی بپردازند البته 
به صورت 106201812 نه مکالمه که به درد تبلیغ 
ق ید رر 

اگر ما واقعا حرفی برای گفتن داشته باشیم دیگران 
هم استقبال می‌کنند. اگر چه نپذیرند اما به عنوان 
قانونی برای ما مورد پذیرش فرار می‌دهند. 


۱. این مطلب به مرحوم شیخ نسبت داده شده است. 


نظام ما یت فکری 
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در تاریخ ۱/۱/۱۹ برخی از طلاب سطح و ارائه کارت ملی می‌باشد. 


خارج مدرسهة فقهی در سفری به تهران به بازدید از قسمت‌های مهم اين مرکز گنجينةٌ نسَخ خطی 
کتابخانه. موزه و مرکز اسناد مجلس شورای اسلامی آن است که شمار نسخه‌های خحطی آن به بیش از ۲۶ 


در این دیدار ححهة الاسلام و المسلمین رسول خریداری پا به صورت اهدا به کتابخانه واگذار شده 
مورد تاریخچه. منابع؛ فعالیت‌های انجام شده و در بخش عمدهٌ نسخه‌های موجود به همت 
۳ حال انجام در این مرکز خحصوصا در حوزه علوم فهرست‌نگاران بلند پایه» فهرست نویسی شده است 
‌ انسانی پرداختند که به طور مختصر به آن اشاره . و فهرست نسخه‌های ثبت نشده نیز در حال تهیه 
خواهد شد. شدن است. این ویژگی منحصر به فرد این کتابخانه 
تأسیس کتابخانة مجلس شورای اسلامی تقریباً نسبت را از تمام کتابخانه‌های کشور(مثل کتابخانة 
مقارن است با تأسیس اولین مجلس قانون گذاری آستان قدس رضوی کتابخانة ملی و... ) متمایز 
در ایران (۱۲۸۵ه).این کتابخانه برای پشتیبانی از کرده است. 
فرآیند قانون گذاری و حمایت از پژوهش در حوزهة در قسمت کتاب های چاپی.کتابخانه به یک 
علوم انسانی راه‌اندازی شده است و در حال حاضر کتابخانه اصلی و جند کتابخانه فرعی تقسیم 
در آن ۵۱۰ هزار کتاب چاپی. ۲۶ هزار کتاب خطی. می‌شود که شامل کتابخانة شمار ۲ کتابخانة 
بیش از ۶۱ هزار جلد نشرية ادواری و میلیون‌ها ویزهٌ نمایندگان. کتابخانة تخصصی انقلاب 
ب رگ سند نگهداری می‌شود. اسلامی, کتابخانة تخصصی افغانستان و کتابخانة 
ویژگی ممتاز این مجموعه امکان استفادة عموم تخصصی زنان می‌شود. 
هم‌وطنان گرامی از بخش‌های مختلف آن تنها با در کتابخانهةٌ اصلی حدود ۶۳۰ هزار جلد کتاب اعم 
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چاپ سنگی. سربی و معمولی نگهداری می‌شود. 

از دیکر فیسست‌های این مر که پشتن استاه عخلتن 
از دوازده میلیون 
برگه سند اعم از اسناد ملی؛ تاریخی و بین‌المللی 
تنها مرکز غنی نگهذاری این گونه اسناد: است: 

از ویژگی‌های بارز اين مرکز بخش فن‌آوری 
اطلاعات این مرکز است و بسیاری از خدمات این 
مرکز از طرق وب سایت به نشانی ۱۷۷۷۷۷/.16۵1.1۳ 


است که با در اختیار داشتن بیش 


از دیگر خحدمات بخشر فناوری. راه اندازی 
کتابخانة دیجیتالی رسان به نشانی 01.1621.1۳ است 
هم اکنون متن کامل بیش از ۱۲۰۰۰ نسخه خطی 
بر روی این کتابخانه قرار گرفته است که بزرگ‌ترین 
در اینترنت در دسترس عفوم پژوهش گران قرار 
دارد. (البته بیش از ۲۶۰۰۰ نسخه خحطی دیجیتال 
شده است که بقية آنها نیز به زودی در دسترس 
یکی از خدمات جدید. قرار دادن اطلاعات کامل 
فهرست کتاب‌های چاپی بر روی سایت مشار به 


ی ۳۳9 ساسا ۳ 
سل 3 ور 


نشانی ۷۷۷۷۱۷.1005]121.17 است. 

از فعالیت های مهم این مرکز می‌توان به تعیین 
دنبال آن هستند» اشاره کرد که در آن علاوه بر تعیین 
دقیق موضوع. شناسایی منابع اطلاعاتی موجود در 
هر زمینه و نهایتا گرداوری آن منابع انجام می‌پذیرد. 

از دیگر ویژگی‌های این مرکز وجود مدیریت 
حوزه معاونت فنی کتابخانه است که توسعه 
خارجی را بر عهده دارد. از زیر مجموعه‌های این 
برنامه‌ریزی برای سازماندهی. فهرست‌نویسی. رده 
بتدی و آماده سازی منابع کتابخانه با استفاده از 
ابزارهای کتاب شناختي فن‌آوری و شیوه‌های نوین 
و بر اساس استانداردهای بین المللی را بر عهده 
دارد. 

طلاب مدرسه بعد از بازدید از بخش‌های مهم این 
مرکز مثل تالارهاء موزه‌های مختلف این مرکز و نیز 
زیارت حضرت عبدالعظیم به قم بازگشتند. 


اما 


بازدید کتابخانه. موژزه ومرکزاسناد مجلس 


بت 
ی 
یت 


با 


_. 


۰ 


فن‌آوری اطلاعات ‏ 


روح الّه خشنود 


سال اول پیش‌شمارةٌ دوم -بهار۱۳۹۱ 


۱ 


با گنز 


شاید نرم افزار ۷۷۵۲0 را بتوان برنامةٌ مظلوم نامید 
چرا که طبق آمارگیری که شرکت مایکروسافت در سال 
۹ انجام داده‌بود حدود ۰ درصد کاربران نرم افزار 
01 فقط از ۱۰ درصد امکانات آن استفاده می‌کنند 
و تقریبا هر رایانه‌ای این برنامه را به عنوان یک برنامة 
همگانی در ضمن مجموعه برنامة آفیس دارا می‌باشد؛ 
در حالی که این برنامه یکی از جامع‌ترین, آسان‌ترین 
و پیشرفته‌ترین برنامه‌های رایانه‌ای است که تاکنون 
ساخته‌شده‌است. شاید این حرف ادعای گزافی به نظر 
پرسد ولی در واقع اینگونه نیست چرا که بسیاری از 
کارهایی که در حد پیشرفته برای یک دادهٌ متنی می‌توان 
تصورکرد توسط این برنامه انجام پذیر است؛ به عنوان 
مثال : اعمال افکت‌های مختلف بر متون تغییر دسته 
جمعی متون تحت یک عنوان ایجاد هرگونه نمودان 
جدول و درختواره. لینک دادن به یک داده در داخحل 


سند یا خارج از آن. صفحه آرایی کتاب و مجله و 
مقاله تهیه فهرست مطالب و منابع و موضوعات ایجاد 
پاورقی. ایجاد نمایه و حاشیه نویسی» غلط یابی از 
متون فارسی, ترجمه متون دیگر زبان‌ها به زبان فارسی, 
مقایسه دو متن باهم یافتن سریع عبارات» طراحی جلد. 
شماره گذاری صفحات و بسیاری از امکانات تخصصی 


یجان 


۱۷۷/0۵۲۳00 


ً ( رام ۱0۳0 


در این مقاله در صدد هستیم تا شما را با یکی از 
امکانات کلیدی ۷۷۵۲0 آشنا کنیم که دريچه استفاده 
از بسیاری از امکانات دیگر است و بدون دانستن کامل 
این قابلیت. برخی از مهمترین ویژگی‌های ۷۷۵۳0 قابل 


آشنایی با مفهو م سبک‌ها(:0۲۱6) 

سبک‌ها خصوصیاتی هستند که برای یک متن از پیش 
تعیین می‌شوند و می‌توان آن‌ها را بدون تنظیم مجدد. در 
دیگر متون نیز به کار برد که از مهم‌ترین محاسن آن, بالا 
بردن سرعت عمل در تغیبر یک متن است؛ به طور مثال 
اگر قرار باشد شما در یک بایان نامه ۲۵۰ صفحه‌ای بعد 
از تجدید نظر استاد راهنما؛ اندازة فونت تمام عناوین 
درجه دوم را تغییر دهید؛ یا در میان پاراگراف خاصی 
از متن» مطلب دیگری را بگنجانید؛ یا به طور کلی تمام 
مطالب در ذیل دو عنوان را با هم جابجا کنید (که باعث 
تغییر شمارهٌ صفحات فهرست شما می گردد)؛ يا شماره 
گذاری یک لیست چند صفحه‌ای را تغییر دهید یا... اگر 
از سبک‌ها استفاده نکرده باشید» به مشکل بسیار بزرگی 
پرضوونه کرگهایک که گر ها وااد ابش کان متضیرافت کت 
بحلاقل ,یسیان شفسته می کت ولی با انفاده از سیک‌ها 
می‌توانید در چند ثانیه تمام این کارها را انجام دهید. 


قابلیت‌هاییاز ۲۷0۳0 که‌متو قف بر استفادهاز سبک‌است 
تعییز بر و ده مین ود 

* لینک دادن به متون داخل سند 

* یافتن سریع عبارات 

* تهیه فهرست مطالب 


شروع کار 
دارندرشکل ۱). به طور پیش‌فرض در نرم افزار ۷۷۵۲۵ تعدادی سبک 
تعریف شده‌است و خصوصیت‌هایی به آن‌ها نسبت داده‌شده‌است. 

به منظور ملموس‌تر شدن مراحل آموزش از یک مثال برای آموزش روش 
کار با سبک‌ها استفاده می‌کنیم: قصد داریم مقاله‌ای با عناوین مختلف با کمک 
گرفتن از سبک‌ها ایجاد کنیم سپس بعد از تجدید نظر استاد راهنما یا ویراستار 
می‌کنيم تا بتوان از قسمتی از متن به دیگر قسمت‌های آن مرور کرد. جستجوی 
کوتاهی از عبارتی در داخل متن مقاله انجام می‌دهیم و درنهایت فهرست مطالبی 
در اول مقاله تهیه می‌کنیم. 


پع اه رن الرخیع 


فظ 


آموزش اسفاده از سیک ها ور برنایه (۷۷۱۲۷: 


شکل ۱ 


۱. ابجاد مقاله با کمک سک‌ها #لش 
0 ۳ ۳ 0 نام فونت 11۳ ظ 
متن عنوان اصلی مقاله را وارد می‌کنیم و آن‌را به هر گونه که مطلوب لت 
است تغییر می‌دهيم. ما در اینجا خصوصیات جدول !را برای عنوان | آندازه فونت ۸ 
ال ق که آهیی ایا یه یکیو تلایا کنیع و یه تایه راغ اه 
مر ور بر ۳ تن | چیلمان ...| وسطچین 
کار به دو روش می‌توان عمل کرد که روش دوم مناسب‌تر می‌باشد: 
٩‏ می‌توانید بر روی متن عنوان که تغییر داده شده کلیک راست | فاصله از اطراف | سب 
کنید. از منوی ظاهر شده گزینة 507168 را انتخاب کنید سپس گزینة | حصوصیات 2010 


00106 ۱۵۷ 2 وه 561601108 ٩2۷۵‏ را انتخاب 
کنید(شکل‌های ۲و۳) و سبک جدیدی ایجاد نمایید... 


و ار ۱3 - 9 جع هو 


نا سار ل. لا 


ِ ۳ حتتق تست اقلا ۰ لاد .ستد ۳ ۶ تب 
ند تا ی عسصت ‏ وتا وا تا ...سا ها سك 
نت ۳( ععصعته بیج | ؟ ۱ ۱۱ ۰۰80 » 8 2۰ - د 2:۰ ها | . ۳ ۳ 
۳۳ لب سین اضرا «5۱ نبوبماز 5 7 * بل 5۰ 15 5 5 لد ۰ 9 ۴۳ 


سر " 


1 ی < 


۳ 


آموزش استفاده ازسبک‌ها دربرنامه۱۷۵۲۵ 


بم اه | 37 135 ۳و ۳ که مداص ۱ ۳ 
ید ۰ 0 7 13 ل 
آموزش استاده از پییک‌ها ۰ ۰۳ ۰ ۱۲: 


هر ست مطالب ا وا ای 3۲ 


یس ار 3 دا سا 5 ۱ ۲ 
اه الا ۱۱0۳ «معتد. فد ۳ 
ی ۸ توت ( ۱ وخضتی | وا ۲ ۱۳۵ ۳ نی ۳ 


از از" نید 11 
تا یت زر ع | جوا بای 2 
"۳ سس ۰ ۰ - ۹ 


نا وستسد۱ 


ده عتلتاتط مت ۰ 


الا سوه د 


رها هط 


ها نی فا هس تسنیا سا 


تلا یت دحا الا لاح لت اسف 
۱ ۱ ۱ ۲۳۳۲ :1۲ 
رسد زر 


وس( عمج ۳ 


را ها هد ۵ ۱ فد 2 | او از فا سس ۲ ۳۳| 


شکل ۲ 
اما جهت دستیابی به برخی قابلیت‌های ۷۷۵۳ که 
مختص عناوین است(لینک دادن جستجوی سریع و تهیه پا یه 
فهرست) می‌بایست سبک جدید بر مبنای سبک‌های از ۲ اس( ز یمین ما 
پیش تعریف شده ۷۷۵۲4 تعریف گردد. به اين منظور 
می‌بایست فهرستی از سبک‌های پرکاربرد ۷۷۵۲۵ را سس 


برایتان بياوريم تا سبک جدید را بر اساس این فهرست. 


مطابق نیاز خود تهیه کنید. (توضیح مطلب خواهد آمد.) 
01 : جهت متون عادی بدون خصوصیت‌های 
زیر 
6 : جهت عنوان مقاله با بخش 
1 6201702 : جهت عنوان اصلی 
۳ 2 ۳1620102 : جهت عناوین درجه دوم 
۹ 3 0108 : جهت عناوین درجه سوم 
2127 1,180 : جهت لیست‌های شماره دار پا شکل‌دار 
0 : جهت شمارهٌ عکس‌ها یا جدول‌ها 
۲ جهت پا صفحه(شامل شماره صفحه) 
7 : جهت سرصفحه(شامل شماره صفحه) 
1 ۳000016: جهت پاورقی‌ها 


حال که با مهم‌ترین سبک‌های از پیش تعریف شدة ۷۷۵۲0 آشنا شدید 
روش ساخت سبی را بر اساس سبک‌های پیش‌فرض ۷۷۵۲0 می‌آوریم: 


سال اول پیش‌شمارةٌ دوم -بهار۱۳۹۱ 


در حالی که علامت مکان‌نما بر روی متن تغییر داده‌شده قرار 
دارد. بر روی سبک مورد نظر خود از لیست سبک‌های پیش‌فرض 
۵ رکه برای عنوان اصلی. 1 ۳16201۳02 است) کلیک راست کنید 
و گزینة 961600108 ۲۵/6 ۵ 1 ۳۱6۵2018۵ ۵0210 را انتخات 


۵ 
6 


۱ 


نمایید(شکل ۶). در این حال سبک 1 1620108 با متن مورد نظر شما 
بازسازی می‌شود و تنظیمات شما را برای خود می‌پذیرد. 

ررضمن با کلیک راست بر روی سبک مورد نظر خود (در اینجا -۳1620 
1 18) و انتخاب گزينهة ...1۷100117 می‌توانید تنظیمات پیشرفته‌تری را 
بر روی آن سبک اعمال نمایید(شکل ۵ 


[ ۳۴ و سنا سره قا سس ۱ مه ظ اس | دوه بت ۳ 
مه مجمی ۲ ۱۱ ۹ 5 ٩‏ ۲ 2۰ 2۱ هار و یاج لا« موکاع 15 
توملا ۱ لسا۱؟ ۰ 8 ۵ 9 5 و و اس مد 10 7 


۳ 


لها 1 هه یاو 
و۴۳ 
تتا جر اسر ع ۲ ستصب 


و مد سید یی آمو ز ی استفاوه از سلی‌ها در بو 0 1۷۲۵: 
۲ ۱ ۱ 


شکل؟ 


تعیین نوع میکرنن ۳۳ وت عسو 
استانداردهای بر نامه سس (عله دس لس فودودستا تست یجید جرج 

ج‌ 7 بایة یک که # فعلی أ كِ تیتر سای قد ‏ دک تسیا عف۳ 
ین : : ام ۲ وود هو مدا با طز 

از خصوصیات ان به عنوان 

اس نت نا 

سیگ ها انتتفاقه هی گفن, سم 3 

,۱ اج ۱۳| نا 7 [5] زج س [آموسب مسست 
تعیین سبک پاراگراف بعدی 1 ۱ :۲ 15 ۱ < ۰ ۱5 5 3 


آپوز ش استایع از مت در بر به:۷۲۳۳۷۱ 


۹ ۱ ا_ بق ۳ 
شرح حصوصیاتی که برای__ > ۳ 
این سبک انتخحاب شده است تساه نت ۱ تنظیمات پیشرفته تر برای فونت سبک 
ولتت ( ۳ نها بسا کف طا تقد 7۶ ۳ ی 
ی و بت ۱ پیات تفاي کي 


پاراگراف بندی سبک 
تنظیمات کادر درون متن سبک 


ذخیرة سبک در کلية اسناد ۷۷۵۲0 پا فقط در سند فعلی 
دکمه اعمال تنظیمات پیشرفته تر بر روی سبک یبارت ونان مقر بای خانظ کر وک یه 


تنج تنظیمات فریم های قایل تنظیم(پیشرفته) 
تنظیمات شماره گذاری برای 


۶ لیست ها (در سبک های لیستی) 
شکا ۵ تنظیم افکت های 2 تنظیم یک کلید میان بر جهت 


اعمال سبک به دیگر متن ها 


با 


سال اول پیش‌شمارةٌ دوم -بهار۱۳۹۱ 


3 
0 


۱ 


۲ نام فونت 

حال برای دیگر عنوان‌های مقالُ خود نیز همین مراحل را 
تکرار می‌کنيم. ما خصوصیات ف ی در حدول ۲ را برای اندازه فونت 
عنوان‌های درجه دوم مقالة خود (2 ۳220102) در نظر رنگ 

به همین شکل می‌توان زیر عناوین درجه سوم و چهارم نیز فاصله از اطرافت 
تعریف گرد فقط باید باز توجه داشت که جهت استفاده از 
قابلیت‌های مختص عناوین. می‌بایست سبک 3 ۳1620108 و 
4 عع۳]620 را انتخاب کرد. خصوصیات 

۲. ابحاد تغییرات سریع در متن با استفاده از سبک‌ها ِ 


حالا نوبت آن رسیده‌است که میوهُ نهالی را که کاشته‌اید 
میل کنید. به راحتی تمام متونی که قصد دارید آن‌ها را به عناوین درجة 
دوم تبدیل کنید انتخاب کنید و بر روی سبک 2 11620188 کلیک 
نمایید. مشاهده می‌کنید که بدون هیچ زحمتی تمام عناوین درجه دوم 
شما مانند اولین عنوان که خحصوصیاتش را تغییر داده‌بودید می گر دد! 
ممین طور برای عناوین درجه سوم و چهارم به ترتیب سبک -11620 
3 هص1 و 4 ۲1620182 را انتخاب نمایید. 

از این شیرینتر زمانن. انت که استاد راهتما با وبراسنتاز مسئله 
درخواست تجدید نظر در اندازه یا شکل مثلا عناوین درجه دوم شما و 
يا اضافه کردن عنوانی به ان‌ها (که شماره بندی آن‌ها را تغییر می‌دهد) 
تما تک اب ال اس کی ی اد عازیم عسته 
دوم به حالت جدید. بر روی سبک مربوط به آن (2 11624108) کلیک 
راست کنید و در حالی که عنوان تغییر داده‌شده انتخاب است گزينهة 
00 ۱۷۵۲0۴ 0 2 ۳6۵0182 1100216 را انتخاب. کنید, 
مشاهده می‌کنید که تمام عنوان‌های درجه دوم مقالٌ شما به شکل 
عنوان تغییر یافته درمی‌ایند! 


۳ ابحاد لینک به متون داخل سند با استفاده از سبک‌ها 

قسمتی از متن را که نیاز داریم خواننده با کلیک بر روی آن به سرفصل 
يا عنوان خاصی برود انتخاب می‌کنیم. به سربرگ 105611 رفته گزينة 
و۳۱۵ را انتخاب می‌کنیم(شکل ۱). 


۱۹ 
تین 
راست‌چین 


۳0103 
و لیستی نقطه دار 


جدول ۲ 


ها رجا( - اه مت 


۳1 


لاو ات آرا تاه وزیا لو ی یروط 1 مج ۳۰ ید۱ اجه 
تا نا را « ۹ > عونت 2 (سع) اوح 1۳ ۳ لا تست مچوط او 
۰ 3 ۲ ات ۲ ا 
99۱۶ 3 اتتل زو تا ده + منت ۶ آن "7 #د و ااست چا فصداق [ 
7 از ره ۳ ۳5 وفت۳ و۱ ۳۳ 
- یبرجت زوا قح 9۳ گت ۲۳ وطقکرفا عزع8 [< بر اس لك ۹۳( ۰ لت و 
. قع ۴ ظ 2 5 ۱ 
۱۲ 1 ] 5 ۲ ۲ 1000 75 ۳۲ 1071505 :1105۲1۲7 7 0117 711007157 7 ۳۹ 1 1۳ ۳ 
9 1 2 تَ وس 1 ۳ ۲ 1 ۳ ن ۲ تِ ت ِ انس 
1 ۰ ‌ ِ 1 ۳ ‌. ۱ ۳3 
زار لجج لعدادی سپ‌د تمربف کبلماسد و خضوس لبغایی به آلغا نیت دانعل بلس 


نید یزان رحس کر دای مر لا ترش ۳ لد نقال جر اش آسوزشس روش ۳ ناسیگیقا لتق ده ی تسه تتعس له 


وی لستای مد تلسم امک سر بقل ان سقاله جر ذار مس تاد ارآ هن مسن ات 


در فسست‌خای رای ی فان سل کل لو تساعبن از #صار ی اللز ال فان سقاید یام هی دی و فرتچایست 


تخایی زا اسجاه هی تشیم شا شوران از افسطی از 


در پنجره باز شده می‌توان یکی از عناوینی را که با استفاده از سبک‌ها 
ایجاد کرده‌ايم انتخاب کرد و مقصد لینک قرار داد(شکل ۷ که کاربر با 
نگه‌داشتن کلید [7ان) وکلیک بر روی متن لینک‌شده به این عنوان منتقل 


نوشتن متنی که با نگه داشتن موس که لینک م ۶ 
پر رورا لینک نشان داده می‌شود هون پنی می‌شود 


۶ ردص | توت قتت اه ۰ اه گرقنی. ال مره سا اه ادا و :9 سس 


نت ۳۵ هت چام ه خست 

1 روص لینک به فایل ار خی 

۳ 5 قط سنا . اتستفانهها از که مر و باق ٩‏ و 

لاسحت تاج | ۳ ال این با مد سب با له 


كت ۳1 بو از رتفد بسن لت ۰ ۳ 5 ۰ ِ ض 
۹ ایب 5 ۹ توف ] » ۰ ۰ 
٩‏ وت ات لینکی برای ایجاد یک سند جدید 


تسف انوی..س. قاس مر آنول: فققت. با قب -قاهه ار حباز مقر 
خ و صت اقا 


وال لینکی برای ارسال ایمب 
مس تسه یه سر ۱ بر :9 یمیل 


شکل ۷ 


۴ انجام جستجوی سریع در متن و تغییر یافته‌ها 

یافتن یک عبارت از میان متن سند بسیار مهم است و سرعت انجام این 
کار بسیار با اهمیت‌تر؛ با استفاده از پنجرهُ ۳۵۳6 2۷1021108 می‌توان 
علاوه بر جستجوی عبارت در سند. با درگ کردن عناوین آن‌ها را جابجا 
نمود و خلاصه‌ای از سند را با استفاده از عناوین مشاهده کرد. به سربرگ 
۷ بروید(شکل ۸)... 


لا حچه سم 7 یه فیتد ۶ 5 - 9 ۳ 0 
اقّ ۷ [ نالا | تاه .وتا .تلا سا وا سا ات۱ 
7-0 ۳ آجا ۵۵ 19 الا 
تام "۳ ۲ بجع یال ند 5 سونو 1 : ح 
۱2۲ له 1 ابا ساب ۱۳۳9 سود پ‌ کی اآستتا تفت ۱ بو ۲ 
مزاع بشید ۱ ك_ ید یوب تلا دوع دوع یی لب ایا ول 3 


۰ ۰.۰۰۱۰( سس« «ِ__ٍِِ__- 


حط وه ی و ها ان مهذالیی بل ‏ شته. فت مات اسان سس تاد اس و بت مس ی 
ات از ی برد موم یدیل آگبد یامیس ۳۳ بس برع لقن سب نت 2 | یلم ماد یی یله کیت 
۸۵ 
پلوت قیج اي تعام ورین در ده قع ع گبسا ماد.د ارلین عتیوان طه رخ لش را یی تاقعیو یط ی ی فدا خسین ۳ ۳ 
۱ و 


ویر نت فتلویل تیرجه سوم و بعهار * به تر لیس سبتت. 1 ۱8۵1۲۷۵ ور ه و1 ۱۳۵۵ را تا معاییت 


اي نمی است >52ی)عا ی ار سب مرحواست فجدد نظر دم شفتزه با خط فان عنعرین ۳ 
ظر ود دوم شا بل هدن نوی بد آنضا لاطه اه دی آبعاراتقی دی‌نعداجا ی یل اه نی لب بارش 


با پس از شیر پکی از الاوبن درجه قرع به ات جاید ابر روال سک یبوط به آن 11 ۱104096 کلپ‌ کت رات (-< 


شاه از افدل ای شا تقطط ال قاس مافیف به تایب اي از ۲ عصاعت اعوو یا تا لر قح ۲۱:۵ عاصانسلا را 0 
تست سس سای سس سر وضع قاس و 
تخاب کید مناید: م ی کید که پیم تران‌های جرج نع م لاله نبا به دطل عتران بیس یات درم آیند! قد اد ید مان در 


شکل ۸ ۵. ایجاد فهرست مطالب در اول مقاله با استفاده از سبک‌ها 
در پایان به اخرین فایدة سبک‌بندی نوشته می‌پردازیم. برای ایجاد یک 
فهرست مطالب در اول کتاب یا مقاله نیاز نییست تمام عناوین را در کاغذ 
پادداشت نمایید و شماره صفحه سند را نیز دستی وارد کنید. که این کار 
علاوه بر زمان‌بر بودن در حد بسیار بالاء مشکلاتی را نیز در پی دارد مثلا 
فرض کنید در اثر تغییری در متن که مستلزم اضافه کردن پاراگرافی به 


آموزش استفاده ازسبک‌ها دربرنامه۱۷۵۲۵ 


با 


سال اول پیش‌شمارةٌ دوم -بهار۱۳۹۱ 


-‌ 


۰ 


۱ 


مطالب است و يا کم و زیاد کردن یک يا چند عنوان از عناوین یا حذف 
کردن برخی از تصاویر. صفحه بندی سند شما دگرگون شود و شمارة 
صفحات آن درهم بریزد؛ در اين هنگام است که دچار بحران می‌شوید و 
اگر به اعصاب خود مسلط نباشید... 

اما نرم افزار قدرتمند ۷۷۵۲0 نه تنها این مشکل را حل نموده بلکه 
امکانات بسیار بیشتری نیز برای کمک به فهرست بندی مطالب شما در 
اتبارتان فرار م‌دهل. براق, انجاد فهرست مطالب فز یک سند (العه 
به شرط استفاده از سبک‌ها!) در ابتدای سند خود و یا هر جایی که 
می‌خواهید فهرست مطالب مقالةٌ خود را قرار دهید کلیک کنید سپس به 
سربرگ 00700665 رفته در اولین قسمت آن بر روی دکمٌ 12016 
0865 01 کلیک کنید. از انواع فهرست بندی, نوع مورد نظر خود 
را انتخاب کنید(شکل )٩‏ و در نهایت تیتر آن‌را که به زبان انگلیسی است 
ویرايش کنید. در این هنگام فهرست شما در محل قرارگیری علامت 
موس وارد می‌شود. 


0 اب مس 


سرت و نی 
/ب ۰۳۹۱ [ ۵ 11 1۳۱ ...2 از 
+ ی سس ۱ یی 
ِ ند ۳ وا 
۱-۹ ننتتا | ۱ اس :5 
ام یز و ۳۱ بیج و موی مت ۳ او ور 
1 ِ 
۳ ۳ 
۳ 
۰ 
ل 


سب اد ار ول آآر تج 


آپوزش |ستاده از یک ها در بر 


این نوع ازانواع‌فهرست‌بندی راانتخاب‌نمایید ودرنهایت 
تیتر آن را که به زبان انگلیسی است؛ ویرایش می‌کنيم. 


حالا اگر تغییری در صفحه بندی سند شما رخ داد بر روی فهرست؛ 
کلیک راست می‌کنید و از منوی راست کلیک گزینة ۳16۱0 ۱۳0216 
را انتخاب می‌نمایید(شکل ۱۰)؛ ۷۷۵۲0 به سادگی عناوین تغییر یافته را 
می‌یابد و شمار؛ُ صفحه یا دیگر تغییرات آن‌ها را اعمال می‌کند! 


بدعو ۳ ۱ و 


مه معوبا پیج ید 


و 


تال 


8 ق٩‏ جد آه - قل<ب8 ها 


هر 1 از ۳ ۶ ۵ 


علاوه بر این به راحتی می‌توانید با نگه‌داشتن کلید 71) ۳9 
روی هر یک از عناوین دلخواه خود در فهرست مطالب. به آن عنوان در 
داخل مقاله بروید. 

در آخر متذکر می‌شویم که شما می‌توانید تغییراتی را که در سبک‌ها 
اعمال کرده‌اید در دیگر اسناد ۷۷010 نیز استفاده نمایید برای این منظور 
به شکل ۵ مراجعه نمایید و گزينة تا 0 02860 عامه‌صصبهمل سول 
16( ( را انتخاب نمایید(شکل ۱۱). با این کان تغییراتی که مثلا در 
سبک 1 716201۳82 اعمال کرده‌بودید بر هر متنی که در اسناد جدید از 
ان بتک اند طآفه:می کنز اما من نیرف 


|میواد به 9 | بت با راید استفاوو از سیک‌ها در استاه جتنی آشنا 
شیویاشید و نات آموزش ۵ رام بهبود تحقیفات و نوشته‌های 


امیدواريم تا اینجا با فوائد استفاده از سبک‌ها در اسناد متنی آشنا 
شده‌باشید و آرزوداریم از اب ین آموزش در راه بهبود تحقیقات و نوشته‌های 
خود کمال بهره را برده‌باشید. 


اما 


۹ 


آموزش استفاده ازسبک‌ها دربرنامه۱۷۵۲۵ 


۰ 


۱ 


جدولاحصطلاحات اصولی 


3 
1 
3 


سال اول -پیش‌شمارهٌ دوم -بهار۱ ۱۳۹ 


۱ 


۱ راه‌های قطعی دسترسی به بیشتر احکام شرعی در زمان غیبت امام 
معصوم 7 که مشهور اصولیین به بسته بودن آن اعتقاد دارند. 

۲ «توجه ذهن به برخی از افراد طبیعت. هنگام شنیدن لفظ مطلق» که 
منضا آن, انس ذهن با فرد با معنای عاطی با کفرت استعمال لفظ در 
معنای خاص و يا غلبةٌ وجودی فرد یا مصداق خاص است. 

۳.عام ..... لفظ عامی است که مجموع افراد آن به یک باره موضوع 
حکم قرار می‌گیرد. 

۶ به معنای اخص یعنی هر امر اعتباری که وجودش در خارج. بر قصد 
ورضایت و انشاء متوقف باشد. 

۵. استصحاب حکم ثابت شده به نص شرعی. 

1 از نشانه‌های حقیقت بودن یک معنا برای یک لفظ. 

۷ از عوامل ترجیح روایت هنگام تعارض؛ نت و او انس 

۸ راه بودن قطع و اماره برای کشف واقع و نشان دادن حکم واقعی به 
مکلف: 

٩‏ ملاک و معیار اساسی در تشخیص مفاهیم و موضوعات شرع اسلام؛ 
که این امر در تمامی مذاهب اسلامی مسلم بوده و در آن اختلافی 


سست 


۰. هر آن چه که در سابق به يقین وجود داشته و در زمان لاحق در 
آن شک شده است و دربارة آن «حکم به یقین سابق» جاری می‌شود. 
۱. شبهه ... در جایی است که معنای لفظ روشن است. ولی در تطبیق 
آن معنا بر مصادیق خارجی شک وجود دارد. 

۲. زمان ابراز اتصاف ذات به مشتق و سخن گفتن از آن. 

۳ در این قاعده به سقوط تکلیف شاق غیر قابل تحمل به حسب 
عادت. حکم می‌شود. 

6 دلیلی که شارع مقدس آن را برای رهایی از شک در حکم واقعی 
شرعی مقرر نموده است. 

۵. لفظی است که برای طبیعت و ماهیت به لحاظ حضور و تعیّن یافتن 
آن در ذهن وضع شده است. 

0 «اظهار بزرگی در مقام طلب چیزی» است که اصولیین در مقام 
این که ایا در مادهٌ امر به معنای طلب چنین جیزی معتبر است پا نه 
اختلاف دارند. 

۷. از انواع قیاس که در آن از راه اقوی و اشد بودن وجود علت در 
فرع حکم اصل به فرع» سرایت داده شده حکم آن استنباط فین گرنوگ: 

۸.به امری گفته می‌شود که مولا برای تأکید امر قبلی. صادر کرده است. 
٩‏ کلمه پا کلام محدود کننده دامن شمول حکم که گاهی مقوم آن 
است و گاهی مقوم نیست. 

۰ در مسالة «مفهوم جملات خبریه» از این بحت می‌شود که ایا از 
(زید انم ... تبادر می‌کند يا نسبت محمول به موضوع متبادر است؟ 


رمزجدول 
پس از حل کامل جدول, از پشت سر هم قرار دادن حروف 
داخل دایره‌ها؛ نام دو اصطلاح اصولی دیگر به دست می‌اید که 
رمز جدول را تشکیل می‌دهد. 1 
به دو نفر از کسانی که حل کامل جدول و رمز آن را به دفتر 


۳ 


افقی 

۱. له نون ) 

۲ (وَدّفال مُوسی لفتنه... حن آ یلع ضمع اخرتن آزآقضي 
حفبّا )» (ومناباتَعلق رای الا زض‌وما.. فبه مامن داد 
وهوعل جمتیهیاذ ایشاء قدیر) 

۳7 هو اء یت ام اد تاد وا اس 
علیکیزلا آشرقترنون )* (أوتییرواآن ی السَماوات 

ولاز یرل آن یشلق منله رو جعل هلت ریب تن 

۱ وتلاگر) 

ِ فعض فد جاءکر المتم وان تتهوا قهو رلک 
وان تعودذوا. وا هن عتکر تک تیا یکرت وان اشنم 
یی ) و 
لبَهمَوَلایجدون ق‌ صدورهر-اجَتیمّا آوژا ویوّنرون‌عل آشیهر 
وآوکان ی رخصاصفوتن وق شم تسه وله راون ) 

۰ (وینآباتیل اهاروش تس والقمرلا هد وال مس 
ولالقترواس وا اي عاقین نکن تعبشون )۰ (قانالمله 
ای استکبردآمن مه نی تیف وآلمن ان من أَأَمون 
بآ 

1. (هنالزشاماآمین.. )» (یابتی(سرابلادکوانقمی 
مت یکی رآزتوايمودي. یمد عون ( 

۷ (عَاکانعل تي‌من‌حریمافرضا اطستها وی الزیج عل 
منقیل وکانآمرانه..مشنوزا )» ( یلوا ره قن ان افترش فلا 
هن شید وآنتر نونف وگیبوشه ید ی و 
تس 


۰ (واللبوتوژا الدارو ولا یمان من له حون من... 


لا اکتا بتأوله بل آن 
یکت اکتا یقا عل 
تن ان ترکث یله قزر لا 
نون له و هر بل خرَة هر 


گیزون ) 


عمودی ۱ 

۱( باوناهمر کما... ات له لا آقسَموا یرما 

مُصبحین )» (فوقاه ال میات ما مکرُوا وحاق... فرعون سوه 
المذاب ) 

۲. (فمالناین... )» (من. اَني یف رض ال رضاح ناقیضاعته 
جزکریر) 

۳ (.. رو لاء جلُ عیزن لبود 
تفس یل اعد رایمه من 
کولب روکیلا ). (حّْین‌ماء..) 

3 ار ییا لمزیزان 4 کیهاکبرا 

1 غذآعدنامکانه ]امن المْحسنبن ۹ 
المجرمی‌وگیبر.. وضیر) 

لمات دص بانشیهی تلانة فزوء ولا یج لین 

آن ماع ی ِ دک ماه ای لاجر 

وله رین تلا راو .س« ِ 
هد وشن وافعزیژحکیر )» (وَک 

تصرف لیات وولو و هم یعون ) 

.٩‏ (بقالواآتخا...تلافتراء هو شاعه: رس ایکا اوشل 

اون )؛ (وی مان یقت تا ستفو ام توا 

ساجرولافلح لمحت 3 
۷ (مالیتذرباساشدیدامن اه 


و دس ارات ترا 


ود ف 


الصا مات له حسنا)» ار المصلین ) 

4 ری لها 9 
تاو سل موسیمن تنل وت تتبتلالکفرلایمان تنل 
۲ 7 لبیل ) 


(رثريُوت آن ج آن 


یا 
: 
3 
سس 
> 


٩‏ (وَعَكتِ لبود مت 
صَازی عل شیء و فالت 
المصَازی لت لبود عل 
شیء و هر یاون الکتات 
کذالك ال الذین لا ینوت 
یرم یمه فما کوا فد 
بشتلفون )؛ (وفنامن بعده 
نی |ٍسراثیل اسکنوالزض 
فاذا جاة وعذالا رو حتدابک 


ت‌قرآنی 


حت 
یت 
یت 


ما 


سال اول -پیش‌شمارهٌ دوم -بهار۱ ۱۳۹ 


۱۱ 


رابنایترون و امس مقلات 


۱ موضوع مقاله جدید باشد یا لااقل زاویه‌ای جدید از یک موضوع با سابقه را بررسی نماید. 

۲. موضوعات. صرفاً فقهی. اصولی و رجالی یا امور مربوط به آنها باشد. 

۳ مقاله در جای دیگری به چاپ نرسیده باشد یا همزمان برای ساير مجلات ارسال نشده باشد. 

۶ مقاله دارای سیر منطقی باشد (تبیین موضوع. واژگان کلیدی. سابقة بحث. اقوال ادلة اقوال ادل مورد نظر 
محقق و نتیجه گیری واضح) 

۵. مقاله باید دارای یک چکیده حداقل در ۵ سطر در اول مقاله شامل تبیین موضوع. ساختار و نتیجه باشد. 

1 مقاله تایپ شده باشد و فایل آن به دفتر مجله تحویل شود. 

۷ مقاله حداکثر در ۱۵صفحه 4 با قلم لوتوس ۱۶(در متون عربی از فونت بدر استفاده شود) و حداقل در ۲۰ 


سطر تنظیم شود. 


روش ارجاع به منابع در متن و پابان مقاله 

۱. آدرس‌دهی مقاله باید به روش پی‌نوشت و با ذکر نام منبع. شمارةٌ جلد و صفحه‌ای که مطلب مورد نظر از آن 
نقل شده انجام شود و مشخصات کتاب‌شناسی در فهرست منابع انتهای مقاله قرار گیرد. 

۲. تنظیم فهرست منابع در پایان مقاله به ترتیب ذیل می‌آید: 

برای درج مشخصات کتاب: نام کتاب. نام و نام خانوادگی نویسنده ترجمه یا تصحیح یا تحقیق: نام و نام 
خانوادگی مترجم» مصحح یا محقق. شهر محل انتشان, انتشارات نوبت چاپ» سال نشر. 

برای درج مشخصات نشریات: نام مقاله. نام و نام خانوادگی نویسنده نام نشریه. شماره» محل نشر سازمان یا 
موسسه یا ارگان منتشر کننده تاریخ انتشار. 


۱. نظریات مندرج در مقالات. الزامً بیانگر دیدگاه‌های مجله نبوده و مسئولیت آن به عهدهُ نویسنده آن است. 
۲. مجله در ویرایش تلخیص, پذیرش يا رد مقالات آزاد است. 


۳. مقالات ارسالی به هیچ وجه پس فرستاده نمی‌شود. 
۶ نقل مطالب مجله با ذکر ماخذ بلامانم است. 


لما توفیت تلا شفت نك ۳ و خحرجت. 

فتلقاها الحسن و الحسین. فقالا آين أمنا؟ فسکتت. فدخلا البیت. 
فاذا هی ممتدة. فحرکها الحسین. فاذا هی ميتة. 

فقال یا آخاه! جرک الّه فی الوالدة و حرجا ینادیان: 

یا محمداه! یا آحمداه! الیوم جدد لنا موتک اذ ماتت آمنا. 

فغشی علیه حتی رش علیه الماء ثم آفاق. 

فحملهما حتی آدخلهما بیت فاطمة و عند رأسها آسماء تبکی و 

۱ ۱ ۱ تقول: ۳ امن محمدا! 

کنا نتعزی بفاطمة بعد موت جدکما فبمن نتعزی بعدها. 

فکشف علی عن وجهها فاذا برقعة عند رآسها. فنظر فیها؛ فاذا فیها: 
۱ سیم التّه الرحمن الرحیم. 

۷۳ ما اوصت به فاطمة بنت رسول له 

آوصت و هی تشهد آن لا اله الا ا؛ 

آن محمداً عبده و رسوله و أن الجنة حق و الثار حق 

۲ 


یاعاع آنافاطمةبشت حمد. 
زوجن منك لا کون لك ف انیا والا خرة. 


وآقرأعل‌وادي السَلاممال‌بومالقيامة 


بحارالانوار, جل ۴۳. صفحة ۲۱۴ 
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«باز این چه شورش اسبت که در خلق عالم است» 
ماه عزای فاطمه روح محرم است 

خون گریه کن ز غم. که عقیق یمن شوی 
رخصت دهد خدا که تو هم سینه‌زن شوی 
در فاطمیه از دل و جان گریه می‌کنیم 
همراه با امام زمان گریه می کنیم 

دی میا راک سک در تز نود 

آتش فشان غیرت ما شعله‌ور شود 
سمشیر حٌ شیعه پدیدار می‌شود 
وقتی که حرف کوچه و دیوار می‌شود 
لعنت بر آنکه بر تن اسلام خرقه کرد 
این قوم متحد شده را فرقه فرقه کرد 
مابی خی سیلی زهرا نی‌شوم 

راضی به ترک و نهی تبرا نمی‌شویم 

ما از الست طایفه‌ای سینه خسته‌ایم 
امروز اگر که سینه و زنجیر می‌زنیم 

فردا به عشق فاطمه شمشیر می‌زنیم 
مارا نبی «قبیلةٌ سلمان» خطاب کرد 
روی غرور و غیرت ما هم حساب کرد 
از ما بترس: طایفه‌ای پر اراده‌ایم 

ما مثل کوه پشت علی ایستاده‌ایم 

از ما بترس, شيعة سرسخت حیدریم 
جان بر کفان جبهة فتوای رهبریم 

از جمعه‌ای بترس که روز سوارهاست 
پشت سر امام زمان ذوالفقارهاست 

از جمعه‌ای بترس, که دنیا به کام ماست 
فرخنده روز پر ظفر انتقام ماست 

از جمعه‌ای بترس, که پولاد می‌شویم 

از هرم عشق مالک و مقداد می‌شویم 
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بخشی از سرود: وحید قاسمی 


علی بن |براهیم عن محمد بن عیسی عن یونس 
عن جمیل عن یی عبد له ع قال سمعته قول 


2 1 مرحم ۳ 2 مح._ ترس فلا سر رم 
یغدُو لاس علی ثلائْة آصناف عالم و متعلم و غثاء 


ی ه‌۰ و رصم فِ ‏ سفرم هرس سل و 2 ۳ 7 هم ۳ 
فنحر العلماء و شیعتنا المتعلمون و ساثر الّاس غثاء 
ه_ سم سم 


